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सिद्ध-साहित्य 





वज्जयानी.. सिद्ध - साहित्य का 
वित्त अध्ययन तथा. नाथ 
ओर सन्त-परम्परा पर उसके 
परवर्ती ग्रभाव का 
समुचित मूल्यांकन 


: प्रथम संध्करणु 
श्ध्पप 


प्रयाग विश्वविद्यालय द्वारा 
डी० फिल० उपाधि के लिये स्वीकृत प्रबन्ध 
का परिवरद्धित रूप 


किताब महत्त, प्रयाग 
द्वारा प्रकाशित 
हिन्दी साहित्य प्रेस, प्रयाग 
में मुद्रित 


पस्तावना 


सिद्ध-साहित्य के अध्ययन का इतिहास इस शती के अथम दशक से 
प्रारम्भ होता हे जब बंगाल के प्रख्यात विद्वान म० हरप्रसाद शाखी को १६०७ 
ई० में नेपाल यात्रा में कुछ अपभ्र श दोहे तथा चर्यापद्‌ मिले, जिनमें बौद्ध तन्त्रो 
के अनुसार तान्त्रिक तथा योग-साधना की पद्धतियो का प्रतीकात्मक शेली में 
वर्णन किया गया था। इन दोहों तथा पदों के रचयिता चौरासी सिद्धों की 
परम्परा में गिने जाते थे। लगभग १० वर्ष बाद बंगीय-साहित्य-परिषद से शास्त्री 
महोदय ने इन्हें संकलित कर प्रन्थरूप में श्रकाशित किया और उसी समय 
उसने भारत तथा विदेश के कई विद्वानों का ध्यान आकर्षित किया । 

विद्वानों ने पहले इंन दोहों और पदों का अध्ययन भाषा की दृष्टि से 
किया, क्योंकि शास्त्री महोदय ने इन्हें पुरानी बंगला का साहित्य माना था । किन्तु 
बाद में यह भी देखा गया कि बंगाल के कई लोकप्रचलित शेव, वेष्णंव और 
सूफी साहित्य के सम्प्रदायों में इनकी प्रभाव परम्परा शेष है, और उस दृष्टि से 
मरणीन्‍्द्रमोहन बसु तथा डा० शशिमृषण दास गुप्त आदि ने इनकी विषय-वस्तु 
का अध्ययन कर बंगाल के लोक-प्रचलित सम्प्रदायों प्र इनके प्रभाव का 
आकलन किया । हट 

जहाँ तक हिन्दी का अश्न है, लगभग दो दशक तक हिन्दी क्षेत्र में इस 
साहित्य पर ध्यान ही नहीं दिया गया। हिन्दी क्षेत्र में इस साहित्य की ओर 
ध्यान आकर्षित करने का श्रेय श्री राहुल सांकृत्यायन को है, यद्यपि उन्होंने इस 
स्थापना के साथ इस साहित्य का परिचय हिन्दी को दिया, कि इनकी भाषा 
पुरानी मगही है। डा० काशीगप्रसाद जायसवाल ने भी इस सत का समर्थन 
किया । फलस्वरूप इसके भाषा-पत्त को अधिक महत्व मिला, यद्यपि उस पर भी 
हिन्दी में आगे कोई महत्वपूर्ण काम नहीं किया जा सका |... 

इसके दूसरे पत्त, जो अपेक्षाकृत अधिक महत्वपूर्ण हैं, उपेक्षित ही रहे । 
वे पक्ष थे, इसके सिद्धान्त-पक्त ओर काव्य-पत्त, जिनका प्रभाव हिन्दी के नाथ तथा 
सन्‍्त-साहित्य प्र पड़ा। डा० हज़ारीप्रसाद हिवेदी ने प्रथम बार हिन्दी 
है 


साहित्य की भूमिका' तथा 'कबीर' में इसकी ओर थोड़े संकेत किये जिससे 
इसके अध्ययन की एक स्वधा नयो किन्तु अत्यन्त उपयोगी दिशा मिली । 


प्रवर्ती ग्रभाव के असंग में सिद्ध-साहित्य का अध्ययन करते समय मेरे 
सम्मुख कई समस्याएँ थीं। अभी तह सिद्ध के साहित्य का कोई ऐसा अपने 
नहीं किया गया है जिसमें उनके दाशंनिक सिद्धान्तो और साधना पद्धतियों का 
सांगोपांग विवेचन किया गया हो । डाक्टर दासमुप्त ने उनके लिद्धान्तों का एक 
संक्षिप्त परिचय अवश्य दिया था, किन्तु वश्रयानी तान्त्रिक पद्धतियों में सहज- 
पदति का क्या स्थान था; तत्व-द्शन, साधना, उपलब्धि के विषय में सिंद्धों के 
दोहों तथा पदों में कोन से तत्व पूर्वांगत बौद्ध परम्परा से लिये गये हैं, कोन से 
समकालीन तान्त्रिक सम्प्रदायों तथा सिद्धों के साहित्य में समान रूप से उपलब्ध 
हैं, सिद्धों की सास्यदायिक स्थिति क्या थी और उसका क्या रूप उनके दोहों और 
पर्दों से उपलब्ध होता है, इन सभी समस्याओं का समाधान हू ढना शेष था । 
उपलब्ध सामग्री अत्यन्त अल्प होने पर भी, तथा घर्म-साधनाओं की दृष्टि से वह 
युग श्रत्यन्त उलमनों से भरा हुआ होने पर भी अस्तुत अन्ध में यथासम्भव 
बिखरे हुये सूत्र जोड़ कर दोहों तथा पदों में उपलब्ध उनके दाशंनिक सिद्धान्तों 
की एक रूपरेखा अस्तुत करने का प्रयास किया गया है । 
इसके लिये उन महायानी बौद्ध सम्भदायों का परिचय देना आवश्यक 
था जो थ्रागे चलकर तान्त्रिक साधनाओञ्रो से समन्वित होकर वज्धयान के रूप में 
विकसित हुए । इसीलिये सिद्धों के सिद्धांत-पक्ष का विवेचन करने के पूर्व पृष्ठ- 
भूमि के रुप में बोद्द तन्‍्त्रों के विकास पर एक छोटा अध्याय दे दिया गया है । 
उसमें सिद्धों की समकालीन बोद्धतर तान्त्रिक साधनाओं का भी संज्षिप्त परिचय 
है | चर्यापदों तथा दोहो में प्रतिपादित सिद्धान्तों का विवेचन करते समय हिन्दू 
योग-साधना पद्धतियों से उसकी तुलना की गई है और यथास्थान साम्य तथा 
अन्तर दिखाया गया है | परवर्ती प्रभाव की दृष्टि से यह अ्रत्यंत ग्रावश्यक था, 
क्योंकि कई स्थलों पर दोहा तथा चर्यापदों की साधना-पद्धति हिन्द परम्परा से 
प्रभावित अतीत होती है, किन्तु अन्य स्थलों पर वह बोद-परम्परा, विशेषतया 
थोगाचार' प्रंपरा का पूर्ण अनुसरण करती है । 
अपने इन सिद्धान्तों का अचार ओर अपनी रहस्यानुभूतियों की श्रप्नि- 
व्यक्ति इन सिद्धों ने जिस काव्य-शौली में की है, वह और भी महत्वपूर्ण है क्योंकि 
््‌ 


उसी काव्यशेली के प्रतीक, उपमान, रूपक, और छन्द तक कह प्रवर्ती सम्पदायों के 
साहित्य में अपनाए जाते रहे हैं । इनका काव्य निस्‍्संदेह लोकिक काव्य नहीं था, 
अतः धार्मिक काव्य के सम्बन्ध में जो भी कसोटियाँ या धारणाएँ उस समय 
प्रचलित थीं, उनकी ओर संकेत कर दिया गया है । शेल्री-पत्ष का विवेचन करते 
समय ग्रतीकों तथा उपमानों के उदभ्व और विकास पर भी प्रकाश डालने की 
चेष्टा की गई है । इन अध्यायों में बिल्कुल नई और अपरिचित दिशाओं में चलना 
पड़ा है । 

नाथों ओर सन्‍्तो के हिन्दी साहित्य पर इन सिद्धो का अधिकांश अभांव 
प्रत्यक्ष न होकर परम्परा रूप में आया है, अतः सिंद्धो के बाद उन शेव तथा 
वेष्णव सम्प्रदाओं के विकास का एक संक्षिप्त परिचय दिया गया है जिनमें ये 
वज्ञयानी प्रभाव चले आ रहे थे | उन सम्प्रदायों में ये प्रभाव किस रूप में शेष 
थे ओर हिन्दी क्षेत्र के सन्‍त उनके सम्पर्क में कब ओर केसे आये और कहाँ तक 
प्रभावित हुए, यह अध्ययन का महत्वपूर्ण विषय है किन्त ग्रन्थ की सीमाएँ देखते 
हुए उसके विस्तार में न जाकर उसके संक्षिप्त परिचय से सन्‍तोष करना पड़ा है । 


पस्त॒त ग्रन्थ को रे खंडो में विभाजित किया जा सकता है, १. परिचय 
तथा पृष्ठभूमि, जिसके अन्तर्गत ग्रथम दो अध्याय आते हैं, २. समीक्षा, जिसके 
अन्तर्गत तीसरा तथा चौथा अध्याय रखा जा सकता है, ३. परवर्ती प्रभाव, 
,जिसमें पाँचवों अध्याय आता है | अथम खंड में सामाजिक पृष्ठभूमि का कुछ 
विस्तार से विवेचन किया गया है, जिसका अमुख कारण यह है कि सिद्धों से 
लेकर सन्‍तों तक लोकसाषा की काव्य-प्रम्प्रा को एक विशेष सामाजिक वर्ग का 
प्रश्नम सिलता रहा है जिसके इतिहास के साथ इस साहित्य के विकास का 
. घनिष्ठ संबंध है। चकि इस परम्परा के आरंभिक सूत्र सिद्धों के समय से ही 
मिलते हैं अतः समकालीन समाज-पद्धति ओर उसमें इन जातियों का स्थान 
समझ लेना अत्यन्त आवश्यक था । वेसे अपभ्रश काल में भारत के सामाजिक 
इतिहास में जितनी उथल पुथल हुई है ओर उसकी जितनी बिखरी हुई ओर कभी 
कभी विरोधपूर्ण कलक उपलब्ध होती है उससे किस्ती सुनिश्चित परिणाम पर 
पहुँच सकना कठिन हे, किन्तु पूर्वी भारत के इतिहास में कई तथ्य ऐसे मिलते हैं 
जिनको आधार बनाकर सिद्ध-साहित्य के सामाजिक मूल्यांकन की दिशा में कम 
से कम प्राथमिक अयास तो किया ही जा सकता है | 
। 


जितने क्षीण॒ सूत्र इस दिशा में उपलब्ध थे, जितने सीमित साधन मेरे 
पास थे और जितना बड़ा यह कार्य था, उसे देखते हुए यदि मेरे निर्देशक गुरुवर 
डा० धीरेन्द्र वर्मा की प्रेरणा, प्रोत्साहन, सहायता और निर्देशन मुझे बराबर न 
मिलते रहते तो इस कार्य का पूरा हो पाना असम्भव था । उनके अतिरिक्त भी 
प॑० विधुशेखर शाख्री, डा हजारीप्रसाद द्विवेदी, पं० परशुराम चतुर्देदी, पं० 
गोपीनाथ कविराज तथा डा० प्रबोधचन्द्र बागची का में विशेष आभारी हूँ, जिनके 
सम्मुख मैंने अपनी कठिनाइयों रक्खीं और जिन्होंने अपना अमूल्य समय देकर 
उनके समाधानों की श्रोर संकेत किया । बंगीय-साहित्य-परिषद्‌ के अधिकारियों 
तथा 'शनिवारेर चीढी” के संपादक श्री सजनीकान्तदास ने मेरी बहुत सहायता 
की है | मेरे कलकत्ता प्रवास में भाई शिवनारायण शर्मा ओर श्री बजरंगलाल 
लोहिया ने पुरानी पुस्तक खोजने में जो सहायता की हे, तथा पुस्तक की पारडु- 
लिपि अस्तुत करने तथा उसके मुद्रण में सर्वेश्री रामस्वरूप चतुर्वेदी, रूप- 
नारायण शास्त्री, भोलानाथ तिवारी तथा बंधुवर नर्मदेश्वर चतु्वेदी ने जितनी 
चिन्ता और श्रम किया है, वह अविस्मरणीय हे | 


यह विषय अत्यन्त जटिल है और अभी इस दिशा में काम करने की. 
बहुत गुंजायश है । जो विद्वान सिद्ध-साहित्य के अध्ययन को आगे बढ़ायगे, उनके 
लिये यदि यह अन्थ एक समुचित भूमिका अस्तुत कर सका और अभ्रधिकाधिक 
विद्वानों को इस दिशा में कार्य करने को प्रेरित कर सका तो में अपना श्रम 
सार्थक समझंगा । 


हिन कप ( 
हिन्दी विभाग धमवीर भारती 
विश्वावद्यालय 

अयफ़ा । 


श्रद्धेय डॉ० धीरेन्द्र बमी को 
सादर, साभार 


योजना 


खण्ड १ 


परिचय तथा पृष्ठमृमि 


&+ कर 


अथस अध्याय २ दवषयन-अवर 


क-आधार-सामग्री 
खु-दोहाकारों तथा पदकर्ताओं का काल-क्रम तथा जीवन-बृत्त 
ग-साधना-केन्द्र तथा राज्याश्रय 


घ-सामाजिक पृष्ठभूमि 


द्वितीय अध्याय : दाशनिक तथा साम्प्रदायिक प्रष्ठभूमि 


महायान का विकास तथा उसकी वच्भयान में परिण ति 
क-महायान का विकास 
ख-समकालीन बोद्धेतर तान्त्रिक धम साधनाएं 


ग-बौद्ध धर्म म॑ तान्न्रिक प्रबुत्तियों का प्रवेश तथा वद्रयान का विकास 
२२ 


खग्ड २ 


समीक्षा 


ततीय अध्याय : सिद्ध-साहित्य का सिद्धान्व-पत्त 


क-तत्व-चिन्तन 
ख-साधना-पद्धति (१) 
ग-साधना-पद्धति (२) 
घ-उपलब्धि 
चतुथ अध्याय :सिद्ध-साहित्य का काव्य-पत्ञ 
क-भाव 
ख-शैली 
ग-भाषा ओर छुन्द्‌ 


खण्ड ३ 
परवर्ती प्रभाव 


पंचम अध्याय : पर वत्ती प्रभाव-परम्परा 
क-सिद्धों की साम्प्रदायिक परिस्थि त 
ख-परवर्ती साम्प्रदायिक विकास 
ग-वज्जयानी पारिभाषिक शब्दों की परम्परा 


ब-परवती सम्रदायों की साधना पद्धति भें 
वज्यानी शब्दावली और प्रवृत्तियाँ 
ढ-भाव, भाषा और छुन्द 
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विस्तृत-सूची . 
 अथम अध्याय : विषय प्रवेश 


क. आधार-सामग्री--प० १६ । दोहाकोष पु० १६ | चर्यापद्‌ पु० २४ | 
ख. दोहाकारों तथा पदकर्ताओं का कालक्रम और जीवन-बृत्त--पृ० २८। साम्प्र- 
दायिक सूचियाँ पु० २६ । विभिन्न मतों का परीक्षण पृ० ३७। आदिसिद्ध कौन 
था, पु० ४४५ | जीवन-बूत्त पु० ४८ । ग. साधना-केन्द्र तथा राज्याशक्षय--पर ० 
६९१ | सिद्ध-पीठ पु० ६११ । राज्याश्रय पृ० ६६ । घ. सामाजिक पृष्ठभूमि--३० 
७५ | बौद्ध धम और लोकमत पृ० ७८ । भारतीय समाज-गठन की निजी विशे- 
षता पृ० ८४ | तत्कालीन सामाजिक अवस्था पु० ८६ । लोकमत की अभिव्यक्ति 
के रूप पु८ ६४। | क्‍ 


द्वितीय अध्याय ; वज्ञयान की परम्परा 


. क, महायान का विकास पृ०:६६॥ विकास-क्रम पृु० १०२। महायान 
का दर्शन-पक्त॒ प० १०६। शूत्यवाद प० १०६। विज्ञानवाद पु० १०८। महायान 
का धर्म-पक्ष, पारमितानय-मन्जनंय पृ० १११। ख. समकालीन बोछ्धेतर तान्त्रिक 
धर्म साधनाएँ पृ० ११३ । तन्‍्त्र का उद्गम पृ० ११६॥ पांचरात्र पृ० १२० । 
श्र 


पाशुपत-मत पृ० १२२ । काश्मीरी शैवमत पु० १२३ | वीरशैब मत, कालमुख, 
कापालिक पृ० १२४-१२५। रसेश्वर सम्प्रदाय पु० ६२७ | शाक्त सम्प्रदाय 
प्रृ० १९८ | जैन-सम्प्रदाय पृ० १३० | तन्त्रों की सामान्य प्रत्त्तियाँ पृ० १३२ | 
ग॒, बौद्ध धर्म में तान्त्रिक प्रवृत्तियों का प्रवेश तथा वज्धयान का विकास--पु० 
१३४ | योगाचार ओर तन्त्र पृ० १३७। माध्यमिक संप्रदाय और तन्‍त्र 
पु० १३८। वच्र की कल्पना और वज्यान का नामकरण पृ० १४१ वज्ञयान 
की रूपरेखा पृ० १४३ | सहजयान पृ० १४८। कालचक्रयान पु० १४४ | 


तृतीय अध्याय $ सिद्धान्त-पक्ष 


क, तत्व-चिन्तन पृ० १४६ | पंच महाभूत पु० १६१॥। चित्त, मन, 
शान (० १६५। निर्वाण पु० १७० | शूत्य पृ० १७३। त्रिविध शूत्य पु० 
१७४ | सहज और उसका विस्तार प० १७८। प्रज्ञोपाय मंथुन कल्पना क 
विकास (० ई८० । युगनद्ध पृ० १८६ | ख. साधना-पद्धति (१) ए० १८६ | 
ब्रोधिचित्त-समुय्ाद पृ० १६० | चित्त-विशोधन पृु० १६१। श्रमनसिकार प० 
१६३ | राग, महाराग पृ० १६४ | पुरु ३० ९१६५ ॥। वाद्य अनुष्ठान प० शहद । 
देह का महत्व पृ० २०४ | ग॒. साधना पद्धति (९) चित्तगत-महाभूत पृ० २०६ । 
वनपरसरा (० २०७ | हठयोग पु० २१०। मुद्रान्मैुन प० २१६ | समाधि 
९० ९२५। घ. उपलब्धि पृ० २२६। सिद्धियाँ प० २२६ । श्रनुत्तर सिद्धि 
प० २३० | महासुख पृ० २३१। 
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चतुर्थ अध्याय : काव्य-पक्ष 


के, भाव-पत्त- पु० २३७ | 4न्त्र और काव्यशासत्र पृ० २१८। महाराग 
पु० २४२ । सहजरस पु० २४४, । नायक-नायकादि ४० २४६ | उद्दीपन विभाव 
पु० २४२ । नीतिपक्षु पृ० २५४६९ । बौद्ध और जैन दोहे प० २६३ | ख. शेल्ली-पक्त 
पू० २६८ | संधा भाषा पु० २६८ । कुछ प्रतीक पृ० २०१ । प्रतीकों का उद्गम 
प० २७७ | अतीकों का विकास पु० रद । गे. भाषा और छुन्द--पृ० २८६ । 
विभिन्न भाषाशैलियाँ पृ० ९८७ | दोहों की भाषा पृु० २६० । चर्यापदों को 
भाषा पृ० २६१॥। दोहाकोष के छुन्द पृ० २६३ । चर्यापदों के छुन्द पृ० २६९७। 
पदों के राग पृ० शहद । 


पंचम अध्याय $ परवर्ती प्रभाव 


क, सिद्धो की साम्प्रदायिक स्थिति पु० ३०३। बौद्धेतर सम्प्रदायों का 
खण्डन ए० ३०४ | तिब्बती धर्म-साधना श्रौर विद्ध पु० ३०७॥। क्या इनमें कई 
सम्प्रदाय थे १ पृ० ३०६ | . बज्रयान और शैवमत पृ० ३१२। चर्यापदों में 
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नामानुक्रमशिका 


र६ 


नेथम अध्याय 


विषय प्रवेश _ 


क 
आधार-सामग्री 5 


ह 'सिद्ध-पाहित्य” से हमारा तात्यय वज्भयानी परम्परा के उन सिद्धाचार्यों के 
: साहित्य से है जो अपम्र'श दोहों तथा चर्यापदों के रूप में उपलब्ध है और 
जिसमें बौद्ध तान्त्रिक सिद्धान्तों को मान्यता दी गई है। यद्यपि उन्हीं के सम- 
कालीन शैव नाथयोगियों को भी सिद्ध कहा जाता था किन्तु कतिपय कारणों से 
हिन्दी तथा अन्य कई प्रांतीय भाषाओं में शैबव योगियों के लिये नाथ” तथा 
बौद्ध तांत्रिकों के लिए. सिद्ध! शब्द प्रचलित हो गया । उसी ग्रसंग में 'सिद्ध- 
साहित्य” बौद्ध सिद्धाचार्यों के साहित्य का वाचक हो गया है। प्रस्तुत प्रसंग में भी 
(सिद्ध-साहित्य” से वही तात्यथ अभीष्ट है 
सिद्धों की रचनाएं प्रमुखतः दो रूपों में उपलब्ध हैं, दोहाकोष तथा 
चर्यापद । दोहाकोष दोहों से युक्त चतुष्पदियों की कड़वक शैली में मिलते हैं । 
कुछ दोहे टीकाश्रों में उद्धत हैं और कछ दोहागीतियाँ बीद्ध तनन्‍्त्रों तथा साधनाओं 
में मिली हैं। चर्यापद बौद्ध तान्त्रिक चर्या के समय गाये जाने वाले पद हैं जो 
विभिन्न सिद्धाचार्यों द्वारा लिखे गये हैं किन्तु एक साथ संग्रहीत कर दिये गये हैं । 
दोहाकीष 


विभिन्न सिद्धों के कई दोहाकोष उपलब्ध हैं जिनमें से कुछ पूर्ण हैं, 
कुछ खंडित | उनका विवरण इस प्रकार है : 

अ--काणहपा का दोहाकोष 

१, इसकी एक पांडुलियि सर्वप्रथम म० हरप्रसाद शात्री को नेपाल में 
मिली थी जिसका प्रतिलिपि काल १०२७ नेपाली सम्बत्‌ (१६०७ ६०) था। इसके 
१६ 


सिद्ध-साहित्य 


साथ 'मेखला” नाम की एक संस्कृत ठीका भी मिलती है, और अनुमान किया 
जाता है कि यह काणहपा की मेखला शिष्या द्वारा प्रणीत है। शाल्री महोदय का 
कहना है कि इसकी पांडुलिपि जापान के श्री एकइ कावागुची के पास सुरक्षित है 
किन्तु श्री सिल्वियाँ लेवी द्वारा बहुत प्रयत्न करने पर भी उसका पता नहीं लग 
सका । श्री शाज्री महोदय द्वारा बौद्ध गान ओ दोहा? में प्रकाशित पाठ को तंजूर 
में सुरक्षित रूपान्तर के आधार पर संशोधित करने का प्रयास डा० शाहिद॒ल्ला ने 
“ल शां मिस्तीक्स” में किया है । 

२. काणहपा के दोहाकोष का एक पाठान्तर श्री गुहयेन्द्र तिलक तन्त्र! 
के प्रवोषन पटल में भी मिलता है जिसकी पांडुलिपि बिबलियाथीक नेशनल, 
पेरिस में (संस्कृत संख्या ४७) सुरक्षित है। इसके साथ एक दूसरी संस्कृत 
टीका उपलब्ध है। डा० प्रवोधचन्द्र बागची ने कलकत्ता-संस्कृत-सीरीज से 
प्रकाशित “दोह्कोष” में गुहयेन्द्र तिलक तन्त्र” के पाठान्तरों का उल्लेख किया 
है और उसके आधार पर डा० शाहिदुल्ला और शास्त्री महोदय द्वारा प्रकाशित 
पाठों में कई नये संशोधन अ्स्तावित किये गये हैं, किन्तु उनके दोहाकोष? में 
मेखला टीका ही प्रकाशित हुई है। डा० दासगुप्त ने इन्द्रोडक्शन टु तान्ब्रिक 
बुद्धिज्म! में श्रो गुहयेन्द्र तिलक तनन्‍्त्र” में उपलब्ध टीका की विशेषताशओ्रों का 
उल्लेख किया है । “ 

काणहपा के इस दोहाकोष में ३२ छन्द मिलते हैं जिनमें से २७ दोहे हैं 
ओर केवल ५ समचतुष्पदियाँ | 


आ--विलोपा का दोहाकोष 


नेपाल के राजयुरु हेमराज शर्मा के व्यक्तिगत संग्रह में डा० बागची को 
एक पांडुलिपि मिली है जिसमें सरहपा के एक दोहाकोष के साथ तिलोपा का एक 
दोहाकोष उपलब्ध हुआ है। इस पांडुलिपि के ग्रतिलिपि-काल आदि के विषय में 
अन्य कोई भी संकेत नहीं है, किन्तु डा० बागची इसे १३वीं शती का बताते हैं । 
इसके साथ साराथ-पंजिका! नामक एक संस्कृत टीका भी मिलती है । बागची 
ने 'दोहाकोष” में इसके मूल अपभ्रश अंश के तंजूर (नाथेग संस्करण, खंड 
४६) में उपलब्ध तिव्बरती रूपान्तर की सहायता से संशोधित पाठ देने का प्रयास 
किया है और संस्कृत टीका भी प्रकाशित की है | ज० डि० ले ० (कलकत्ता) में 


ब्रेऊ 


आधार-सामम्री 


प्रकाशित दोहाकोष” में डा० बागची ने तिब्बती रूपान्तर भी प्रकाशित किया है 
अर टीका के आधार पर दोहों का मर्मांथ भी दिया है। 


इ--सरहपा का दोहाकोष (१) 


१. सरहपा का ११२ छन्दों का एक दोइकोष शाल्री महोदय ने बौद्ध 
गान ओ दोहा? में प्रकाशित किया था जिसके साथ अद्वयवज़ की 'सहजाम्नाय 
पंजिका? नामक संस्कृत टीका भी है। पुष्पिका से ज्ञात होता हैं कि यह स्थिरंमति 
नाम के पंडित के लिये उदयभद्र नामक लेखक ने लिपिबद्ध की है। किन्तु अन्य 
कोई संकेत नहीं मिलता। डा० शाहिदुल्ला ने शास्त्री द्वारा प्रकाशित दोहाकोष 
के पाठ में तिब्बती रूपान्तर के आधार कई महत्वपूर्ण संशोधन किये हैं। 

२. दूसरी पांडुलिपि तिलोपा के दोह्यकोष की पांडुलिपि के साथ राजगुरु 
हेमचन्द्र शर्मा के संग्रह में सुरक्षित है जिसका. प्रतिलिपि-काल डा० बागची ११ 
वीं शती मानते हैं। अद्वयवज्र की संस्कृत टीका भी इसके साथ है किन्तु ६१२ 
वें दोहे के उपरांत जितना संस्कृत अंश शास्त्री महोदय द्वारा प्रकाशित टीका में/ 
है, वह इस पांडुलिपि म॑ नहीं मिलता । 

३ सरहपा के दोहाकोष्र की एक तीसरी पांडुलिपि दरबार लाइब्रेरी 
नेपाल में डा० प्रबोधचन्द्र बागची को मिली है जिसका प्रतिलिपि-काल वे २२१ 
नेपाली सम्बत्‌ (११०१ ६०) बताते हैं । इस पांडुलिपि में शास्त्री महोदय द्वारा 
प्रकाशित दोहाकोत्र के एक बड़े अंश के अतिरिक्त सरहपा के दो नये दोहाकोषों 
के अंश मिलते हैं । इनमें से एक की पुष्पिका से ज्ञात होता है कि परमोपासक 
रामवर्मा के लिये स्थविर पथमगुप्त ने उसकी प्रतिलिपि की है जो नेपाली सम्बत्‌ 
२२१ की श्रावण शुक्ल पूर्णमासी को समाप्त हुईं है। यह पांडुलिपि सबसे प्राचीन 
ग्रौर प्रामाणिक मानी जाती है और बागची ने अपने संस्करण में इसी को आधार 
बनाया है । 


ई--परहपा का -खंडित दोहाकोष (प्रथम) 


दरबार लाइब्रेरी की पांडुलिपि में ही लगभग- २० दोहों का एक लघु 
दोहाकोष भी मिला है जिसके प्रथम तथा अन्तिम दोनों ही दोहे खंडित हैं अतः 
यह दोहाकोष पूर्ण है या किसी बड़े दोहाकोष का अंश है यह नहीं ज्ञात होता । 
डा० बागची का कथन है कि तिब्बती अनुवादों में सुरक्षित सरहपा की किसी भी 


२१ 


छल 


सिद्ध-साहित्य 


३ तथा १० वे दोहे में (संख्या-क्रम डा० 
नाम दिया है सरह भणइ अत्तत्थ विसार? 
?, जिससे इनके सरह अत होने में सन्देह 
चीन (११०१ ६०) है। तिब्बती रूपा- 
न्तर के अमाव में भी डा० बागची ने कलकत्ता संस्कृत सीरीज से प्रकाशित दोहा- 
कोष में इसकी संत्कृत छाया तथा कलकत्ता युनिवर्सिटी से, प्रकाशित दोहाकोष 
व्याख्या देने का प्रयास किया है किन्तु अधिक सफलता नहीं मिल 


कृति में ये दोहे नहीं मिलते किन्ठ॒ 
बागची ने दिया है) सरहपा ने अपना 
या भणइ सरह एवि विसमी रव्था 
नहीं होता क्योंकि यह पांडलिपि सबसे प्रा 


में अंग्रेजी में ८ 
पाई हैं। 

ड--परहपा का खंडित दोहाकोष (द्वितीय) 

इसी के उपरान्त १२ दोहे उसी पांडलिपि में उपलब्ध हैं जिनकी 
पुष्पिका इस प्रकार है 'समन्तों जहालद्वों दोहाकोसों ऐसो संगहिओ प्रत्थकामेण 
पंडिश्र सिरि दिवाअ्र चन्देशेति। संवत २२१ श्रावशशुक्लपूर्ण मास्याम्‌ । श्री 
नोग्वलके परमोपासक श्रीरामवर्म्मणः पुस्तकोड्यं | यथाहष्टम तथा शाक्यभिक्षु 
स्थविर पथमगुप्तेन लिखितव्यम्‌ । श्री दें का अनुमान है किये दिवाकरचन्द्र 
वे ही हें जिन्हें तिब्बती अनुश्रुतियों में अद्यवच्रे (सरहपा के टीकाकार) का शिष्य 
बताया गया है जो विक्रमशिला से दीपड्ूर द्वारा निर्वासित किये गये थे और 
जिन्होंने तिब्बती में ५ बौद्ध अन्थों का अचुवाद किया है।” इस दोहाकोष का 
प्रथम दोहा अपूर्ण है. किन्ठ अन्तिम दोहे में सरहपा ने दोहों की संख्या ३० 
बताई है ४ 

सरहपा पात्र कित्र दोह तिउसो संघहिओ्रो एत्थ ।* 

हि यदि यह लिपिकार की कोई भूल नहीं है तो यह मानना होगा कि ये १२ 
दोहे केवल उस दोहाकोष के अंश मात्र हैं जिसके १८ दोहे अग्राप्य हैं । 

ऊ--सरहपा के स्फुट दोहे 

१. बंडेल द्वारा सम्पादित सुमाषित संग्रह में सरहपा के ४ दोहे तथा ४ 
समचतुप्पदियां और दो मुक्तक (दो दो पदों के) मिलते हैं ।३ इनमें से कुछ 
का पाठ संशोधन करने का प्रयास डा० बागची ने किया है ।४ 
ह २्‌ लिय्रध में सरहपा के खंडित दोहाकोष (द्वितीय) का एक दोहा 
संख्या ६) कुछ परिवर्तित रूप में उद्ध त किया गया है और चर्यापदों की मुनि 
दत्त प्रणीत टीका में भी इस दोहे का एक अंश उद्धत किया है की 

श उद्धुत किया गया है। 


आाधार-सामग्री 


३. सरहपा के दो पूरे दोहे मुनिदत की टीका में और उद्ध त किये गये 
हूँ (पद्‌ २० तथा पद्‌ ४४ की टीका) ।* इसके अतिरिक्त £ स्थलों पर सरहपा 
के दोहों के पहलें कुछ शब्दों को उद्ध त कर उनका उल्लेख किया गया है किन्तु 
वे ग्राप्य नहीं हैं ॥ * 


ए>-अ्रन्य 


१ डा० विनयतोष भद्दाचायें द्वारा सम्पादित वज्र्यानी देवताओं की 
साधनाओ्रों में कई अपमश्र श मुक्तक मिलते हैं जिनके लेखकों का उल्लेख नहीं है । 
इस प्रकार के ४ छुन्द प्राप्य हैं| शुक्ल कुरुकुल्ला साधन (संख्या १८०), शबर- 
पाद कृत शुक्कष कुरुकुल्ला साधन (संख्या श्य५), महामाया साधन (सं० २१३६, 
२४०) तथा कुरुकुल्ला साधन (१८३) में संस्कृत मूल में इन अ्रपश्न श पद्चांशों 
को उद्ध त किया गया है | इनमें से अन्तिम छन्द हेवज्तन्त्र में भी उद्ध त है, 
जिसे बागची ने हेवच्रतन्त्र की अपनी पांडलिपि के आधार पर संशोधित कर 
“<ोह।कोष? में प्रकाशित किया है। 

२. हेवज़तन्त्र में से, प्रो० ठुची की, अपनी तथा नेपाल दरबार लाइ- 
अंरी पांडलिपियों के आधार पर संशोधित कर दो अन्य दोहे बागची ने दोहाकोष 
में प्रकाशित किये हैं |“ ् 

३. बहिःशास्त्र नामक किसी शअप्राप्य ग्रंथ से मुनिदत्त ने १०वें चर्यापद्‌ 
की टीका में एक दोहा उद्धत किया है। शास्त्री द्वारा प्रकाशित पाठ में कुछ 
संशोधन डा० बागची ने प्रस्तावित किये हैं जो तकसम्मत प्रतीत होते हैं ।*. इसी 
प्रकार मुनिदत की टीका में काशहपा का एक दोहा *” ( ८वीं चर्यों कीं टीका ) 
तथा मीननाथ की क॒छु पंक्तियाँ भी उद्धत की गई हैं| मीननाथ की पंक्तियों के 
उद्धरण में यह कहा गया है कि ये पंक्तियाँ परद्शन नामक कृति से उद्धत हैं 
(२१वें पद्‌ की टीका)  !. 

४. डा० मेरियो करेली द्वारा सम्पादित आचाये नडपाद (सिद्ध नारोपा) 
की सेकोद श टीका में १० नये अपश्रश छुन्द्‌ उद्धुत किये गये हैं। सरहपा 
का एक छुन्द दोहाकोष में से उद्धत है। उसके अतिरिक्त एक कारण्हपा का छुन्द, 
एक भुसुकपा का छुन्द, ४ शान्तिपा के छुन्द और ४ अन्य अपश्र श छन्द उद्धुत 
हैं. जिनके लेखकों का नाम नहीं दिया है ।१*, डा० सुकमार सेन ने उनके 
पाठ में कुछ संशोधन प्रस्तावित किये हैं |? 


शदे 


सिद्ध-सा द्वित्य 


ऐ--दोहागीति 

१, डा० विनयतोष भद्टाचार्य द्वारा सम्पादित साधनमाला के बुद्ध कपाल 
साधन (सं० २५४) में चार योगिनियों द्वारा सम्पन्न की जाने वाली गुद्य- 
साधना में ४ दोहों की एक अपश्रंश दोहागीति मिलती है जिसके गाने का 
विधान है। डा० बागची तथा डा० सुकुमार सेन ने “दोहाकोष?? तथा 
“ओल्ड बंगाली टेक्स्ट”! में साधन- माला में . प्रकाशित पाठ में संशोधन 
प्रस्तुत किये हैं | 
२. इसी प्रकार हेवज़तन्त्र की जो पांडुलिपि डा० बागची के पास है, 
उसमें से उन्होंने दो अन्य दोहागीतियाँ “दोहाकोष” में प्रकाशित की हैं, जिनमें 
से प्रथम चार दोहों की गीति है और द्वितीय में ४ दोहों के उपरांत एक अतिरिक्त 
पंक्ति है और क्रियासमुच्चय में भी उद्धत की गई है।' * 

२. डा० बागची के पास क्रियासमुच्चय की जो पांडुलिपि है उसमें से 
उन्होंने ५ दोहों की एक महासमयगीतिका प्रकाशित की है। इसका तीसरा दोहा 
कुरुकुछा साधन (सं० १८३) में उद्ध त है और ५वें दोहे की प्रथम पंक्ति मुनि- 
दत्त की टीका (४६वें पद) में उद्धत की गई है | यह महासमयगीतिका ५ ध्यानी 
बुद्वों की भार्वाश्रों के आह्वान में गाई जाती थी । ह 

डा० सुकुमार सेन इन दोहागीतियों को वज्रगीति कहते हैं और उनका 
अनुमान है कि ये अत्यन्त प्राचीन हैं क्योंकि तान्त्रिक साधनाओं में बहुत प्राचीन 
काल से ये गाई जाती रही हैं। ये अपोरुषेय मानी जाती थीं ।१०, 

चर्योपद्‌ 


(अ) सन्‌ १६०७ में म० हरप्रसाद शास्त्री को नेपाल में सिद्धों के ५० 
पदों का एक संग्रह मिला जिसकी प्रतिलिपि कराकर उन्होंने लगभग १० वर्ष बाद 
बड़ीय साहित्य परिषद्‌ से बौद्ध गान ओ दोहा? प्रकाशित कराया जिसमें चर्यापदों 
हे अतिरिक्त सहजाम्नाय पदञ्िका तथा कारहपा का दोहाकोष (मेखला टीका सहित) 
भी संग्रहीत थे । शास्त्री महोदय का कहना है कि वह पांडुलिपि १२वीं शती की थी 
किन्तु राखालदास बनर्जी ने श्रीकृष्ण सह्लीत॑न! नामक प्राचीन बंगला के एक 
पन्थ का समस्पादन करते समय भूमिका में शास्त्री महोदय द्वारा प्रकाशित चर्यापदो 
शी भाषा का परीक्षण कर यह मत स्थिर किया कि इन पदों का प्रस्तुत रूप १४वीं 
शती से पूर्व का नहीं हो सकता। अतः शाल्त्री महोदय ने जिस पांडुलिपि को 


२४ 


आधार-साममग्री 


अपने संस्करण का आधार बनाया था वह अधिक से अधिक १४वीं शती की 
होगी । अब वह पांडुलिपि उपलब्ध नहीं है। 

किन्तु चर्यापदों के पाठ निर्धारण के सम्बन्ध में विद्वानों ने यथेष्ट कार _ 
किया है। उन्होंने चर्यापदों का तिब्बती रूपान्तर हॉँहा और उसके आधार पर 
शास्त्री महोदय द्वारा प्रस्तुत पाठ में यथेष्ट संशोधन किये हैं | इस दिशा में डा० 
बागची का कार्य महत्वपूर्ण है। कलकत्ता विश्वविद्यालय के जर्नल आफ डिपार्ट- 
मेंट आफ लेटर्स (खंड ३०) में उन्होंने चर्यापदों के तिब्बती रूपांतर दिये हैं |* * 
उन तिंब्बती रूपांतरों की संस्कृत छाया दी है, उनके आधार पर शास्त्री 
महोदय द्वारा प्रस्तुत पाठ का संशोधन किया है और प्रत्येक पर अत्यन्त 
उपयोगी टिप्पणियाँ दी हैं जो अर्थनिणय तथा पाठनिणंय में विशेष सहायक हैं| 
बागची के उपरांत श्री मणीन्द्र मोहन बसु ने चर्यापदों का एक है ॥ै 
प्रकाशित किया है जिसमें पाठान्तर देने के अतिरिक्त पदों की बंगला छाया, 
मर्मांथ तथा टिप्पणियाँ दी हैं, पदों की भाषा का विवेचन किया और टीकाएँ: 
भी दीं। इस दिशा में नवीनतम प्रयास डा० सुकुमार सेन का है जिन्होंने /& 
इंडियन लिंग्विस्टिक्स (खंड १०) में ओल्ड बंगाली टेक्स्ट्स! नाम से चर्यागीति 
(पद) वज्जगीति तथा कुछ प्रदेलिकाओं का संग्रह किया है। उन्होंने पदों का क्रम 
शास्त्री के अनुसार न रखकर प्रत्येक पदकर्ता के पदों को एक साथ संग्रहीत कर 
नया क्रम निर्धारित किया है। उन्होंने अंग्रेजी में इन पदों का छायालुवाद | 
भी दिया है किस्तु उसमें अनुमान का आधिक्य है। प्रुस्ठुत प्रबन्ध में आगे 
डा० सेन के अनुवादों पर यथास्थान टिप्पणियां दी गई हैं | 

शास्त्री महोदय . के संस्करण में इस पद-संग्रह का नाम “चर्याचर्यवि- 
निश्चय” था | पंडित विधुशेखर शास्त्री ने इस नाम से अपनी असहमति प्रकट 
करते हुए इसका सही नाम आश्चर्यचर्याचयः अनुमानित किया था। इसका 
आधार सम्भवतः मुनिदत्त की टीका के प्रथम श्लोक की तृतीय पंक्ति थी “श्री 
लूयीचरणादिसिद्धर्वतेप्याश्वर्यचर्याचये ।? डा० बागची ने जिस तिब्बती 
रूपान्तर का आधार ग्रहण किया है उसमें “आश्चरय-चर्या,” नाम न होकर केवल 
इन चर्याओ्रों का विशेषण मात्र प्रतीत होता है। तिब्बती रूपान्तर में इस पद 
संग्रह का नाम चर्यागीति कोष? है | डा० बागची ने भी इसका यही नाम स्वीकार 
किया है, 9, और सम्भवतः इसी कारण डा० सुकुमार सेन ने अपने संस्करणों 
में इन्हें पद न कह कर चर्यागीति कहा है। . 
शेष 


सिद्ध-साहित्य 


तिब्बती अनुवाद से यह भी ज्ञात होता है कि मुनिदत्त ने ही इन चर्या- 
पदों का प्रस्तुत रूप में संकलन किया था और उनपर संस्कृत टीका 'लिखी थी | 
कीर्तिचन्द्र ने नेपाल के यम्बु नगर में इनका तिब्बती अनुवाद किया था। मुनिदत्त 
की ठीका अत्यन्त महत्वपूर्ण है। अर्थनिर्णय की दृष्टि से तो उसका महत्व है ही, 
किन्तु मुनिदत ने इन पदों के अर्थ स्पष्ट करने के लिये स्थान-स्थान पर सरहपा 
तथा अन्य आचार्यों के अपश्रंश तथा संस्कृत छन्द उद्धत किये हैं जिनके विषय 
में हम ऊपर संकेत कर खुके हैं । ह 
*. मुनिदत्तने ४० चर्यापदों का संग्रह किया था किन्तु शासत्री महोदय का 
'कहना हैं कि पांइलिपि में से ५ ताड़पत्र खो गये थे, अतः २३वें चर्यापद की 
' केवल ६ पंक्तियाँ मिलती हैं और २४वें तथा २५वें चर्यापद्‌ अनुपलब्ध हैं | बागची 
ने उसका तिब्बती रुपान्तर तथा संस्कृत छाया दी है। अकारादि क्रम से पदकर्ता 
सिद्ध तथा उनके पदों की संख्या इस अकार है। कोष्ठक में मुनिदत्त के संग्रह की 


आम-पंख्याएं दी गई हैं 


आप्यदेव १ (३१) 

कंकणुपा १ (४४) 

कम्लाम्बरपा १ (८) 

काणहपा १३ (9.5, १8, ११ ३ हक 
ु ९८, १६, २४, ३६, ४०, 

४२, ४५.) 

कुक्कुरीपा रे (२, २० हे.) 

गुहजप १ (४) 

चाटलपा १ (४) 

जयनन्दीपा श (४६) 

डोम्बीपा १ (१४) 

टेटणपा १ (३३) 

तन्त्रीपा १ (२५) 

ताड़कपा ५ (३७) 

दारिकपा र्‌ (२४) 

धामपा र (४७) 
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विरुपा १ (३) 
 बीणापा १ (१७) 
भद्रपा १ (२५) 
मुसुकुपा प ( ६, २१, २३, २७, ३०, ४१, 
' ४२, ४६) 
महीघरपा १ (१६) 
लुइपा २ (१, २६) 
शबरपा .. २ (२८, ४०) 
शान्तिमा र्‌ (१५, २६) 
सरहपा डी (२२, ३२, 3२८, ३६) 
१३० 


उपयु क्त सूची में २४वां तथा २श्वां पद (काणु॒हपा तथा तन्‍नत्रीपा द्वारा 
रचित) केवल तिब्बती रूपान्तर में उपलब्ध है। 

(आ) इन ५० चर्यापदों के अतिरिक्त एक चर्यापद राहुल जी ने नेपाली 
बौद्धों में प्रचलित चचो (चर्यागीति) नामक पुस्तक से पुरातत्व-निबन्धावली में 
उद्ध त किया हैं।**, उसका पाठ अत्यन्त भ्रष्ट है। वह जालन्धरपा का पद 
“बताया जाता है। किन्तु इसका क्‍या प्रमाण है यह राहुल जी ने नहीं बताया है। 
अन्तिम पंक्ति में 'जालन्धरी? नाम का प्रयोग अवश्य है किन्तु उसके साथ प्रभु 
'विशेषण जुड़ा हुआ है जिससे यह सन्देह होंता है कि जालन्धर के किसी शिष्य 
का यह पद है। काणहपा के एक चयापद (संख्या ३६) म॑ इसी प्रकार जालन्धरीपा 
का नाम आदर से लिया गया है क्योंकि वे काणहपा के गुरु हैं।इस पद का 
पाठ अत्यन्त भ्रष्ट है और प्रस्तुत रूप में उसका अथथ-निर्णय कर पाना भी 
: अ्रसम्भव है । 

चर्यापद के २३ पदकर्ताओं की सूची में हम अगर तिलोपा, जालन्धरप”, 
और मीनपा के नाम जोड़ दें तो दोहाकारों और पदकर्ता के रूप में कुल २६ 
नाम होंगे । इन २६ दोहाकारों तथा पदकर्ताओं में से अधिकांश चौरासी सिद्धों 
की परम्परा में गिने जाते हैँ | ८४ सिद्धों की परम्परा, उसमे इन २६ पदकताओं 
तथा दोहाकारों का स्थान, इनके कालक्रम और जीवनदृत्त पर अब हम विचार करेंगे | 


रे७ 


खवं 
दोहाकारों तथा पदकर्ताओं का 
काल-क्रम और जीवन-वृत्त 


इन दोहों तथा पदों के लेखक वज्जाचाय सिद्ध उस ८४ सिद्ध परम्परा के 
अन्तर्गत आते हैं जो भारतीय अनुश्रुतियों में बहुत ही प्रख्यात रही है। तान्त्रिक 
काल में अधिकांश सम्प्रदाय ८४ सिद्ध पुरुषों के अस्तित्व में विश्वास करते थे, 
जिन्हें अ्रष्ट महासिद्धियाँ उपलब्ध थीं और जो अ्रति-प्राकृतिक चमत्कारों का 
प्रदर्शन कर सकते थे, ये ८४ महासिद्ध अजर और अमर माने जाते थे, देवों, 
यक्षिणियों तथा डाकिनियों आदि के स्वामी माने जाते थे और अतिमानव अद्ध- 
देवताश्रों में उनकी गणना होती थी | मध्यकाल में समस्त जनता इन ८४ महा- 
सिद्धों की कल्पना से प्रभावित थी और जायसी तक उनका उल्लेख अमर-पुरुषों 
के रूप में करते हुए कहते हैं : 
नवी नाथ चलि आवहिं ओ चौरासी सिद्ध 
आज महारन-भारथ चले गगन, गरुड़ ओ गिद्ध...* 
ये सिद्ध केवल कल्पना मात्र ही नहीं थे, इनका ऐतिहासिक अस्तित्व भी था 
जिस पर हम बाद में विचार करेंगे किन्तु जहाँ तक ८४ संख्या का ग्रश्न है, यह 
संख्या वास्तविक न होकर काल्‍्पनिक संख्या मालूम होती है। 
८४ संख्या का तन्‍त्रों में ८४ संख्या का एक विशेष मह्त्व है और उसके 
तान्त्रिक महत्व॒गूढु तान्त्रिक अमिप्राय हैं | तन्त्रों में, योग में, आसन भी 
८४ माने गये हैं ओर वहाँ भी इस संख्या का सांकितिक 
महत्व है।* ठुची इस संख्या को बारह राशि तथा सात ग्रहों का गुणनफल 
मानते हैं |? यह ८४ संख्या लगभग प्रत्येक तान्त्रिक सम्प्रदाय में स्वीकृत थी 


श्प्र 


६4 
॥ !४ 
रॉ 


 द्ोह्यकारों तथा पदुकर्ताओं का काल-क्रम और जीवन-वृत्त 


आर यह विश्वास किया जाता था कि सम्प्रदाय में ८४ सिद्धों का होना अनिवार्य 


है| उस तान्त्रिक काल में प्रत्येक प्रान्त में, प्रत्येक सम्प्रदाय में जाने कितने 
तांत्रिक योगी होते थे जिनमें से कुछ विलक्षुण सिद्धियों को उपलब्ध कर लेने 
वालों को सिद्ध कहा जाने लगता था। किन्तु साम्प्रदायिक प्रतिद्वंद्विता के कारण 
प्रत्येक सम्प्रदाय कुछ सिद्धों को मान्यता देता था और कुछ का विरोध करता 
था। इस स्थिति में प्रत्येक सम्प्रदाय की, सिद्धों की सूची अलग-अलग थी |४ 
बोद्धों की सूची नाथ-योगियों की सूची से अलग थी, और स्वतः बौद्ध तथा 
नाथों में भी अलग-अलग सूचियों के अस्तित्व के प्रमाण मिलते हैं। न केवल 
नेपाल, तिब्बत, कामरूप तथा उड़ीसा आदि में ही इन ८४ सिद्धों की परम्परा बन 
रही थी वरन्‌ दक्षिण भारत में भी ८४ सिद्धों की परम्परा का पर्याप्त प्रचलन था ।* 


किन्तु इन सम्प्रदायों की सूची सर्वथा विश्वसनीय नहीं है, क्योंकि प्रत्येक 
(सम्प्रदाय ८४ की संख्या पूरी करने के लिये चारों तरफ जाल फँँकता था और 
विभिन्न शताब्दियों तथा प्रान्तों के सिद्ध पुरुषों के नाम अपनी सूची में सम्मिलित 
कर ८४ का शगुन पूरा करता था।* इसीलिये प्रत्येक 
सम्प्रदाय की सूची में दूसरे सम्प्रदाय के भी कितने ही 
सिद्ध सम्मिलित रहते थे और उनका ओचित्य सिद्ध करने 
के लिये कुछ साम्प्रदायिक दन्‍्तकथाएँ गढ़ ली जाती थीं जिनमें यह सिद्ध किया 
जाता था कि वास्तव में ये सिद्ध इसी सम्प्रदाय के हैं और अन्य सम्प्रदायों को 
उन्होंने त्याग दिया था या उसे गौण साधनान्यद्धति के रूप में अपना रक्‍खा था 
या इन सिद्धों के दो अलौकिक रूप थे जिनमें से एक रूप बौद्ध रूप था और दुसरा 
शैव । इस प्रकार की कितनी ही अविश्वसनीय, अनैतिहासिक दन्‍्तकथाएँ तिब्बती 


साम्प्रदायिक 
सूचियाँ 


तथा भारतीय सम्प्रदाय अन्थों में प्राम होती हैं जिनकी ओर हमने जीवन-बत्त . 
पर विचार करते समय संकेत किया है। वास्तव में जैसा हम आगे देखेंगे, बोद्ध| 


तथा शैव दोनों हो तान्त्रिक पद्धतियाँ इतनी निकट आ गई थीं कि बहुत ही 

स्वच्छुन्दता से दोनों में देवताश्रों, अनुष्ठानों, अभिचारों तथा किम्बदन्तियों का 
आदान-प्रदान हो रहा था और इस आदान-प्रदान का स्वरूप इतना उलमा हुआ 
है कि आज यह कह सकना कठिन है कि किस सम्प्रदाय ने किससे प्रभाव ग्रहण 
किया ।* इसलिये इन सूचियों को ज्यों का त्यों स्वीकृत नहीं किया जा सकता | 
किन्तु अभी तक जो सूचियाँ प्राप्त हुई हैं, प्रामाणिक सामग्री के अभाव में उनका 


२६ 


नी 


लय 
जप 


सिद्ध-सा हित्य 


परीक्षण तथा विश्लेषण भी अत्यन्त दुस्साध्य है। इन ८४ सिद्धों के नाम तथा 
क्रम पर प्रकाश डालने वाली चठुविध सामग्री प्राप्त हुई हैं । 
क--महामहोपाध्याय हरप्रसाद शास्त्री द्वारा निर्दिष्ट वरण-रत्नाकर की 


सूची । 
“वर्गरत्नाकर” एक तालपन्र का हस्तलिखित ग्रन्थ है जो बंगलाक्ष्रों मे 


"लिखा हुआ है। उसका लिपिकाल लक्ष्मण सम्बत्‌ रे८८ दिया हुआ है। 


एशियाटिक सोसायटी के संग्रहालय में यह ग्रन्थ सुरक्षित है। इसके लेखक 
कविशेखराचार्य ज्योतिषीश्वर हैं जो मिथिला के महाराज हरिसिंह देव १३००- 


. १३२१ के दरबार में थे | इस ग्रन्थ के विभिन्न कल्‍्लोलों में नगर-वणना, नायिका- 
: बर्णना, आदि का विस्तृत विवरण है उसी में ८४ सिद्ध-वर्णना भी दी गई है 
. यद्यपि नाम केवल ७६ सिद्धों का ही दिया गया है। १. मीननाथ, २. गोरच्षनाथ, 


३, चौरंगीनाथ, ४. चामरीनाथ, ५. तंतिपा, ६. हालिपा, ७. केदारिपा, ८. 
घोंगया, ६. दारिपा, १०. विरुपा, ११, कपाली, १२, कमारी, १३, कान्ह, १४, 
कनखल, १५. मेंखल, १६. उन्मन, १७. काण्डलि, १८. धोबी, १६. जालन्धर, 
२०, टोंगी, २१. मवह, २२. नागाजन, २३. दौली, ३४. भिषाल, २५४. अचिति, 
२६, चम्पक, २७. ढेश्टस, २८. भुम्बरी, २६. बाकलि, ३०. तुजी, ३१. चर्पटी, 
३२, भादे, ३३. चांदन, ३४ कामरी, ३२४. करवत, ३६. धर्मपापतंग, ३७, 
भद्र, १८. पातलिभद्र, ३६. पालिहिह, ४०. भानु, ४१. मोन, ४२. निर्दय, ४३, 
सवर, ४४. सान्ति, ४४. भतृ्‌ हरि, ४६. भीषण, ४७, भरी, ४८. गगनपा, ४६, 
गमार, ५०, मेनुरा, ५१, कुमारी, ५२, जीवन, ४३. अधोसाधव, ५४. गिरिवर, 
५४, सियारी, ५६, नागवालि, ५७. विभवत्‌, ५४८. सारंग, ५६. विविकिधज, 
६०. मगरघज, ६१. अचित, ६२. विचित, ६३, नेचक, ६४. चाटल, ६५४. 
नाचन, ६६, भीलो, ६७. पाहिल, ६८. पासल, ६६, कमल कंगारि, ७०, चिपिल, 
७१. गोविन्द, ७२. भीम, ७३. भेरव, ७४. भद्र, ७३. भमरी, ७६. भुरुकुटी । 
यह सूची नाथ-सम्प्रदाय द्वारा मान्य सूची थी ऐसा उल्लेख शामस्त्री 
महोदय ने किया है यत्रपि इसका आधार सम्भवतः यही है कि इस सूची में 
सोननाथ को आदि-सिद्ध माना गया है और मीननाथ की मत्स्येन्द्रनाथ से 


आभन्नता दिखाकर इस सूची को नाथ परम्परा की सूची कहा गया है । 


ख. तत्रापंटकाचाय राहुल सांकृत्यायन द्वारा निर्दिष्ट वज़्यानी सिद्धों 
की सूची |* 





 गुरुओं १०६१-१२७६ की ग्रन्थावली है जो तेगीं मठ में छुपी है। इसमें 
: ८४ सिद्धों की संख्या पूरी है और उनकी जाति तथा देश का भी उल्लेख किया 
गया है। द 

१. लूइपा, कायस्थ, मगध, २. लीलापा, ३. विरुपा मगघ ( देवपाल का 
देश ); ४. डोम्बिपा, क्षत्रिय, मगध, '*. शबरपा, क्षत्रिय, विक्रमशिला, 5. 
सरहपा, ब्राह्मण, नालन्दा, ७. कंकालीपा, शूद्र, मगध, झ- मीनपा, मछआ, 
कामरूप, ६. गोरक्षपा, १०, चौरंगिपा, राजकुमार, मगध, ११, वीणापा, राज- 
कुमार, गौड़ (बिहार) १२. शान्तिपा, ब्राह्मण, मगध, १३. तन्तिपा ( तंतवा ). 
सोंधो नगर, १४, चमारिपा ( चमकार ) विष्णु नगर (पूवदेश), १४. खडगपा,. 
शूद्र, मगध १६, नागाजन, ब्राह्मण, कांची, १७. कर्हपा (चर्यपा>» कायस्थ 
सोमपुरी, १८. कणूरिया या आयेदेव, नालन्दा, १६. थगनपा, शुद्ध, पूर्व भारत, 
२०. नारोपा, ब्राह्मण, मगध, २१. शलिपा या शीलपा, शूद्र, विघसुर, २२. 
तिलोपा या तिल्लोपा, ब्राह्मण, भिगुनगर, २३, छुत्रपा, शूद्र, संघोनगर, २४. 
भद्रपा, आह्मण, मणिघर, २५. दोखंधि या ह्विंखंडिपा, गंधपुर, २६. अजोगिपा, 
ग्रहपति, सालिपुत्र; २७. कालपा, राजपुर, र८. घोम्मिपा, धोबी, सालिपुत्र, २६. 
कंकणपा, राजकुमार, विष्णुनगर, ३०. कमर या कंबल पा, उड़ीसा, ३१. डेंगिपा, 
ब्राह्मण, उड़ीसा, सालिपुञ्न, ३२. भदेपा, श्रावस्ती, ३३. तंघेः या तंतेपा, शूद्र, 
कोशाम्बी, २४. कुकुरिपा, ब्राह्मण, कपिलवस्तु, ३५, कृचि या कुसूलिपा, शूद्र,. 
करि, ३६. घमपा, ब्राह्मण, विक्रमशिला, ३२७. महीपा या महिलपा शूद्र, मगध, 
२८, अखितिपा, लकड़हारा, धनिरुप, ३६. मलह (भवपा) क्षत्रिय, धंजुर देश, 
४०, नलिनपा, सालिपुर, ४१. भुसुकुपा, राजकुमार, नालन्दा, ४२. इन्द्रभूति,. 
राजा, लंकापुर, ४३. मेकोपा वणिक्‌, भंगलदेश, ४४, कुठालि (कुद्दालि पा) 
रामेश्वर, ४५. कर्मार या कम्परि पा लोहार, सालिपुत्र, ४६. जालन्धरपा, ब्राह्मण, 
नगर भो......, ४७. राहुलपा, शूद्र, कामरूप, ४८. घर्वरि या घर्भारि पा, बोघि- 
नगर, ४६. धोकरिपा, शूद्र, सालिपुनत्र, ५०. मेदनीपा, लाखपुय, ४१, पंकजपा, 
ब्राह्मण, ४२. वच्र या घंटापा, ज्षत्रिय, वारेन्द्र, ५३. जोगीपा या अ्जोगिपा, डोम, 
उडन्तपुरी, ५४, चेलुकपा, शूद्व, भंगलपुर, ५५, गुंडरिपा या गोरुर पा, चिड़ीमार, 
डिसुनगर, ५६, लुचिकपा, ब्राह्मण, मंगलदेश, ५७. निगणपा, शूद्ग, पूर्व देश, 
पूष, जयानन्त, ब्राह्मण, भंगलपुर, ५६९. चर्पटी या पचरीपा, कहार, चम्पा, ६०. 


३१ 


सिद्ध-साहित्य 


चम्पकपा, राजकमार, ६१. भिखनपा, शूद्र सालिपुत्र, ६२. भांलपा,कष्युवृतवार क्‌, 
सतपुरी, ६३. कुमरिपा जोमनश्रीदेश, ६४. चवरि (या जवरि>अजपालि) पा 
६५. मणिभद्रा या योगिनी, ग्रहदासी, मगध, ६६. मेखलापा या योगिनी 
गृहपतिकन्या, अगचेनगर, ६७. कनखलापा या योगिनी देवीकोट, ६८. कलकलपा 
शूद्र, मिरलिरनगर, ६६, कंताली या कंथाली पा दर्जी, मणिधर (मेहर), ७०. 
धहुलि या धहुरि पा शूद्र, पेकरदेश, ७१. उधलि या उधरिपा वैश्य, देवोकोट, 
७२, कपाल या कमलपा शूद्र, राजपुरी, ७३२. किलपा राजकुमार, प्रहर (सहर), 
७४, सागरणा राजा, कांची, ७५, सर्वभक्षपा शूद्र, महर (सहर) ७६, नागबोधिपा 
ब्राह्मण, पश्चिम भारत, ७७, दारिकवा राजा, उड़ीसा सालिपुत्र, ७८. पुतुलिपा 
शूद्र, भंगलदेश, ७६, पनह या उपानह पा चमार, सन्धोनगर, ८०. कोकालिपा 
राजकुमार, चंपारन, ८१. अनंगपा, शूद्र, गौड़, ८२. लक्ष्मीकरा या योगिनी 
राजकुमारी, संभलनगर, ८३. समुदपा, सर्वडिदेश, ८४. मल्लि या व्यालिपा, 
ब्राह्मण, अपत्रदेश । 

ग॒. तंजुर पर आधारित ग्रुएनवाल्ड की सूची जिसमें केवल ३८ सिद्धों के 
नाम हैं किन्तु उन सब्रों के साथ उनकी क्रम संख्या का स्पष्ट उल्लेख है और 
वह क्रम संख्या स सक्य विहार की सूची से पूरी तरह मेल खाती है। १" इससे 
यह भी ज्ञात होता है कि स सय विहार की सूची वज्जभयानी सिद्धों की सर्वमान्य 
सूची थी | निम्नलिखित क्रम-संख्याश्रों वाले सिद्धों का उल्लेख इस सूची में है : 

१९,३,४,२,९१,०,६, ९०,६११, १९, १३, १६, १७, १८, १६,२०,२२, २४, ३०, 
२१,३२,२३४, ३६,४२,४४,४६९,३१२,३४,६४,६९६,६७ ,७७,८२,८४,५७, ७४, नामों 
में कहीं कहीं थोड़ा उच्चारण भेद अवश्य है (१० वें सिद्ध को इस सूची में 
घ्रडरांगपा कहा गया है | जो सरक्‍य सूची में चौरंगीपा है। यह भी उच्चारण 
-मेद ही प्रतीत होता है ) 

« घ. आचार्य हजारीप्रसाद द्विवेदी द्वारा संग्रहीत) १ सहार्णव-तन्त्र 
हठयोग-प्रदीषिका, गोरक्ष-सिद्धान्त-पंग्रह, योगिसम्परदाया विष्कृतिः सुधाकर- 
चन्द्रिका, श्ञानेश्वर-चरित्र तथा प्राण-संगली नामक ग्रन्थों से संचयित सिद्धों की 
सूची जिनकी संख्या वरणुरत्नाकर के नामों को मिलाकर १३७--११ ७ १७८ 
होती है । इनमें से बहुत से पुराने सिद्ध हैं जिनमें से कुछ वज्ञयानी भी हो 
सकते हैं । क्‍ 

सम्पदाय की दृष्टि से इनमें से कोई भी सूची अधिकारिक नहीं मानी जा सकती 


३२ 


दोहाकारों तथा पदुकर्ताओ्रों का कान्न-क्रम भोर जीवन-वृत्त 


है | वर्णुरत्नाकर तथा द्विवेदी जी द्वारा संग्रहीत सूची नाथ-सम्प्रदाय की सूची 
है किन्तु उसमें वज़्यानी सिद्ध भी सम्मिलित हों गये हैं, सरकय बकम बुम की . 
सूची वज्भयानी है किन्तु उसका संकलन १३ वीं शती में छुआ हैं अतः उसमें 
बहुत से नाथ-सिद्ध भी मिला कर ८४ संख्या पूरी की गई है। फिर भी जहाँ 
तक प्रामाशिकता का प्रश्न है स सय सूची ही तुलना में अधिक प्रामाणिक मानी 
जा सकती है। इसके कई कारण हैं। 

१. वरण-रत्नाकर का सम्भावित रचना-काल (१३००-१३२१५१ ई०) इस 
सूची के रचना-काल से लगभग २४ वर्ष बाद का है| जिन अन्थों से द्विवेदी जी 
ने नाम संकलित किये हैं वे और भी परवर्तों हैं और तब तक नाथ-परम्परा ने 
बौद्ध परम्परा को पूर्णतया डन्मूशित कर दिया था । 


२. तंजूर की क्रम-संख्याओं से स सक्‍य सूची की ऋ्रमसंख्या का पूर्णतया 
मिल जाना इस बात का द्योतक है कि यह सूची अधिकांश बौद्ध तान्त्रिक सम्प्रदायों 
द्वारा मान्य सूची थी। 

३. यही एक सूची ८४ की संख्या को पूर्ण करती है। अन्य सूचियाँ 
अपूर्ण हैं । द 


द्विवेदी जी ने वर्श-रत्नाकर तथा स क्य सूची की तुलना करने के 
उपरान्त निम्नलिखित नामों को दोनों सूचियों में सम्मिलित पाया हैं। ** 

शबरीपा ( ससक्‍य सूची ५, वर्ण रत्नाकर सूची ४४ ), मीनपा ( ८, १ ) 
'गोरक्षपा (६, २) चौरंगीपा (१०, ३े) शान्तिपा (१२, ४४), तन्तिपा (१३, ५), 
चंबवरिपा ( ६४; ४ ), नागाजन (१६, २२ ), कारूपा ( १७, १३), 
शथगनपा ( १६, ४८ ); शीलपा या शियालीपा श्रगालीपा (२१,५०५ ), 
अद्रपा (२४, ३७), धोम्मिपा (रक्न, १८), कमरिषा (३०, ३४), दढेंगीपा 
(३१, ८), भदेपा (३२, ३२), धर्मपा (३६, ३२६), अचिन्तिपा (३८, २४), 
-कुड़ालिपा (४४, ७), कमारिपा (४५, १२), जालन्धरपा (४६, १६), मेदिनीपा 
या हालीपा (४०,६), चर्पटीपा (१६, ३१), चम्पकपा (२६, ६०), भीखनपा 
५६१, ४६), भेलिपा (६२, ६६), कुमारिपा (६३, ४१) मणिभद्रा (६४, ७४,) 
-मेखलापा (६६, १५), कनखलापा (६७, १४), कपालपा (७२, ६६), नागबोधिपा 

(७६, ४६), दारिकपा (७७, ६)। 

"ओह 


सिद्ध -साहित्क 


मिश्रण के कारण इन नामों के मिश्रण पर विचार करने से इसके निम्न- 
लिखित कारण अनुमानित किये जा सकते हैं : 

क, १० वीं शी के उत्तरा्द् से ही कई सिद्ध ऐसे थे जो शैव तथा बौद्ध 
दोनों ही पद्धतियों के आचार्य थे और यत्यप्रि वे किसी एक बौद्ध या शैव-सम्पदाय 
को ही प्रमुख मान्यता देते थे किन्तु दूसरे सम्प्रदायों को भी प्रश्नय देते थे और 
दूसरे सम्पदाय वाले भी उन्हें मान्यता प्रदान करते थे। ऐसे तीन घिद्ध प्रमुख 

हैं, मत्स्वेन्द्र, जालन्धर तथा कारह । मस्सेन्द्र मूलतया शैव सम्पदाय के अनुयायी 
थे यद्यपि उनका योगिनी-कोल मार्ग बौद्ध तन्त्रों से अत्यधिक प्रभावित था । इसी 
कारण नेपाल में उन्हें पाशुपत शिव तथा तिब्बत में अवलोकितेश्वर का अवतार 
माना जाता था ।* 3 मत्स्येद्ध पर हम विस्तृत विचार बाद में करेंगे। जालन्धर 
के लिये तारानाथ ने भी कहा है कि पूव में हाड़ीपा का बौद्ध रूप धारण कर 
प्रचार करते थे, ४ और पश्चिम में जालन्धरपा सम्मवतः शैव रूप ही घारण 
करते थे | काराहपा के लिये भी तारानाथ का कथन है?" कि अन्तर से 
बौद्ध होते हुए भी बाहर से वे अबीद्ध पद्धतियों को ग्रहण करते थे और अबोद्ध 
सम्प्रदायों में भी उनका बड़ा आदर था। ऐयें समनन्‍्वयवादी सिद्ध दोनों ही सम्प- 
दायों की सूचियों म॑ सम्मिलित कर लिये गये होंगे | 

ख. जैसा कि हम बाद में देखेंगे, उस समय की साम्प्रदायिक स्थिति इस 
प्रकार की थी कि कुछ धदेशों में वेष्णुवों के विरोध में शैव तथा बौद्ध सम्पदायों 
का संयुक्त शिविर स्थापित हो चुका था और दोनों सम्प्रदाय एक दूसरे के देवताश्रों, 
पद्धतियों तथा आचार्यों की परम्परा को आत्मसात कर रहे थे [ 

ग. नाथ सम्प्रदाय स्वतः बौद्ध प्रभावों के प्रति शैब विद्रोह है किन्तु इस 
विद्रोह के पूर्ण इनमें से कुछ सिद्ध बज्रयानी रहे होंगे | कुछ तिब्बती अनुश्रतियाँ 
तो स्वतः गोरखनाथ को पहले वज्रयानी बताती हैं । वे शेंब बाद में हुए थे | १६ 

थे. कभी कभी ऐसा होता था कि कोई विशेष पदढति आचार्य द्वारा 
अवर्तित की गई । वह आचार्य स्वतः बौद्ध था। बाद में किसी दूसरे 
आचार्य ने वही पद्धति अपनाई किन्तु सम्प्रदाय शेंव अपनाया | ऐसी परिस्थिति में 
उसे उसी बौद्ध सिद्ध का अवतार मानते हुए नाथ परम्परा में सम्मिलित कर 
लिया गया। उसे नाम उसके गुरु बौद्ध सिद्ध का ही दिया गया और इस प्रकार 
भी कुछ वज्रयानी नाम नाथ-सूची में आ गये | उदाहरण के लिये विरुपा मूलतः 
नालन्दा का बौद्ध सिद्ध था, किन्तु उसके कई अवतार बताये गये हैं और परवर्ती 


३४ 


दोहाकारों तथा पदुकर्ताओं का काल-कम ओर जीवन-दृत्त 


विरुपा या विरुपाक्षु को कई नाथ-पन्थी ग्रन्थों में मान्यता प्रदान की गई । 
सम्भवतः प्रथम विरुपा की पद्धति अपना कर मी परवर्ती विरुपा ने शैव सम्प- 
दाय ग्रहण कर लिया था । ५ 
रू, कुछ सिद्ध ऐसे व्यक्तित्व के थे जिनका जनता पर बहुत प्रभाव था, 
दूसरे सम्प्रदायों ने जनता पर प्रभाव डालने के लिये, या आदरवश उन्हें अपनी 
परम्परा में स्वीकृति कर लिया होगा | गोरख, शरबपा आदि ऐसे ही सिद्ध माने 
जा सकते हैं । 

च. कुछ सिद्ध सम्भवतः ऐसी विशेष जाति- के थे जो वज्र्यान के बाद 
नाथ संप्रदाय में सामूहिक रूप से दीक्षित हो गईं | उस जाति के वज्रयानी सिद्ध 
की गणना भी उस जाति के साथ साथ नाथ सम्प्रदाय में होने लगी होगी । 
उदाहरण के लिये वयनजीवी जातियों में से कुछ पहले बौद्ध थीं और बाद में 
सामूहिक रूप से नाथ योगी हो गईं थीं। बज्र्यानी सिद्ध तन्तिपा बयनजीवी जा 
के थे | उनकी कुछ तन्त॒वायों में बहुत मान्यता रही होगी | जब वे तन्तुवाय शेव 
गे गये होंगे तब अपनी जाति के सिद्ध को उन्होंने परित्यक्त नहीं किया होगा। 
ऊअलतः तन्तिपा की गणना दोनों सम्प्रदायों की सूची में होती है। इसी प्रकार 
चमरिपा तथा धोम्मि (धोबीपा) के विषय में भी अनुमान किया जा सकता है। 

जब तक पदकर्ताओं ओर दोहाकारों का सम्बन्ध है उनमें से कई ऐसे हैं जो 
इन दोनों सूचियों में परि+शित नहीं है। इसका एक कारण यह है कि बौद्धों में मी 
कई आम्नाय थे ओर इसका कोई प्रमाण नहीं मिल्लता कि सभी आम्नायों में सिद्धों 
की एक ही सूची मान्य थी। बहुत सम्मव है कि चर्याचार्य-विनिश्चय तथा 

स सय सूची में आम्नाय भेद हो अतः चर्यापद-विनिश्चय में कई ऐसे सिद्धों के 

पद संग्रहीत हों जिन्हें ससकय सूची में स्थान न दिया गया हो । सिद्धों के जीवन 

वृत्त पर विचार करते हुए, उन पदक्ताओं पर भी विचार कर लिया गया है जो 

ससक्य सूची में नहीं सम्मिलित किये गये हैं। साम्प्रदायिक स्थिति के अन्तर्गत 

उन पमुख पदकर्ताओं और दोहाकारों की स्थिति पर भी विचार कर लिया गया है 
जिनका नाम दोनों सम्प्रदायों में मान्य है| 

' काल क्रम 

जहाँ तक समय का सम्बन्ध है, यह सिद्ध परम्परा अधिक से अधिक दो 

या तीन शतियों की परिधि में ही आ जाती है क्‍योंकि इनमें से बहुत से सिद्ध 

समकालीन थे । इनके समय का निशणुय करने के लिये अन्तर्साद्य का सवा 

5. 


। 
॥ 
| 


| 


सिद्ध-साहित्य 
ञ्च्० ८ घ्े वे थ्‌ भ्र है 
अ्रभाव है | वहिर्साक्ष्य के रूप में जो सामग्री मिलती है वह भी सर्वथा भ्रामक है। 


बहिसांक्ष्य के रूप में प्रमुख आधार वे साम्प्रदायिक अनुश्रतियाँ हैं जो 
तिब्बती बौद्ध अंथों या मारतीय शैव (नाथ) ग्रंथों में मिलती हैं। किन्तु उनके लेखकों 
का दृष्टिकोण अत्यन्त श्रमात्मक, एकांगी और कल्पनारंजित है। 
संदिग्ध सामग्री उनमें निम्न दोष पाये जाते हैं। क. अ्रति-प्राकृतिक चमत्कार और 
सिद्धि की कथाओं ने उसमें असम्भाव्य कल्पनाश्ों की भरमार 
कर दी है। ख. साम्प्रदायिक संकी्णता और प्रतिद्वन्द्विता इतनी अधिक हैं कि जान 
बूभकर तथ्यों को तोड़ा मरोड़ा गया है। शैव ग्रथों में बौद्ध आचार्यों को शैवों का. 
शिष्य माना गया है, शेवाचार्यों को प्राचीन और बोढ़ों को परवर्ती सिद्ध करने 
का प्रयास किया गया है और बोढ्ध ग्रंथों में यही व्यवहार शैव आचार्यों के साथ 
हुआ हैं |।* * ग. कभी कभी एक ही आम्नाय के कई आचार्यों को एक ही आदि- 
सिद्ध का अवतार सिद्ध करने का प्रयास कर कई युगों तथा कई देशों में एक ही 
आचार्य का अस्तित्व माना गया है जैसे तारानाथ ने विरुपा का अस्तित्व कई युगों 
में ओर कई देशों में माना है। ** घ. कई स्थानों पर एक ही सिद्ध पुरुष को 
विभिन्न सम्प्रदाय अपना मान लेते थे और उसका सारा इतिहास अपने रंग में 
रंग डालते थे । मत्स्येन्द्र के विषय में भी यही हुआ है। नेपाल में वे शिव के 
अवतार माने जाते थे और तिब्बत में अवलोकितेश्वर के इसी प्रकार जालन्धरीपा 
ओर हाड़ीपा को एक ही मान कर यह कह दिया गया था कि वे दो रूप धारण 
करके रहते थे, पश्चिम में जालन्धरीपा और पूर्व में हाड़ीपा का < | ड; तारानाथ 
जिनकी साक्षी बहुत से विद्वानों ने अहण की है १६वीं १७वीं श्ती में हुए थे 
और कभी सम भारत आये भी नहीं थे। उनकी तिथियाँ, वंशावली, सम्प्रदाय 
नि्य बिल्कुल प्रामाणिक नहीं हैं। च. तारानाथ द्वारा. उल्लिखित गुरु शिष्य 
परम्परा भी सवंथा विश्वसनीय नहीं है, क्योंकि तत्कालीन सम्प्दायों की दो तीन 
पदृत्तियाँ बड़ी ही विचित्र थीं। निगुरा रहना तो उस समय अशुभ माना जाता 
था अतः कभी कभी सिद्ध अपने गुरु ऐसे आचायों को परिकल्पित कर लेते थे 
जा उनसे कई शती पहले हुए है |! $ उन्हीं का आम्नाय ग्रहण करते थे और 
कहते | ककेसने उनसे व्यक्तिगत रूप में दीक्षा ली हैं। कभो-की ऐसी भी 
कथाएं मिलती हैं कि शिष्य पहले उत्पन्न हुआ और जब कोई भी ऐसा न दीखा 
से वह गुरु बना सके तो उसने अपनी चमत्कार शक्ति से एक गुरु भी पैदा कर 


डे६ 


दोहाकारों तथा पदकर्ताओं का काल-क्रम और जीवन-वृत्त 


दिया ।१ चू'कि सिद्ध अजर अमर माने गयें है. अतः कभी-कभी बहुत पहले 
कई शताब्दियों पहले उत्पन्न होने वालें सिद्ध भी अपने परवर्ती सिंदों से भोष्ठी 
या शास्त्राथ करते हुए. दिखाये गये है | यह परम्परा सन्‍्तों तक चलती रही 
ओर नानक तथा चौरंगी और कबीर तथा गोरख की गोष्ठी का वर्णन पाया 
जाता हैं। इन समस्त दोषों को दृश्टि में रखते हुए. इन साम्प्रदायिक अ्रनुश्नतियों 
को किसी भी ऐतिहासिक निंय का आधार बनाना उचित नहीं कहा जा सकता । 
उन पर विश्वास कर डा० शाहिदल्ला ने मत्स्येन्द्र का समय सातवीं शती मान 
लिया है जो किसी भी कसौटी से ठीक नहीं बैठता | इस पर हम आगे विचार 
करेंगे |? अन्य साक्षयों के रूप में दो पाण्डुलिपियों का उल्लेख किया जा 

सकता है। 

क्‌. काण्हपा द्वारा लिखित हेवज्र-पंजिका-योगरत्रमाला जिसका लिपिकाल 
काराहपा के समय की निम्नतम सीमा निर्धारित करता है । 

ख. कैम्ब्रिज युनिवर्सिटी लाइब्रे री में संग्रहीत साधनाओं की एक पाणडु- 
लिपि जिसका समय ११६५ ई० है और [जसमें कंकणपाद अथवा कोंकश॒पाद की 
भी एक साधना संग्रहीत है। 


इसके पहले कि हम इन थोड़े से प्रमाणों के आधार पर सिद्ध परम्परा 
काल तथा क्रम पर विचार करें, संक्षेप में उन विद्वानों के मत की विवेचना 
करना आवश्यक है जिन्होंने सिद्धों के काल निणय का 
विभिन्न मतों प्रयास किया है । क्‍ 
का परीक्षण सबसे पहले डाक्टर विनयतोष भद्टाचाय ने तारानाथ की 
कृतियों में प्राप्त दो गुरु शिष्य परम्पराओं को आधार बना कर 
इन सिद्धों का समय अनुमान करने का प्रयास किया। उन्होंने भी यह स्वीकार 
किया है कि सामग्री के अभाव में वे केवल अनुमान ही कर सकते हैं और वह 
अनुमान भो सही ही होगा ऐसा उनका कोई आग्रह नहीं ।* * 
उन्होंने अपने अ्रनुमान का आधार दो गुरु परम्पराओं को बनाया है। 
पहली जो कार्दियर की तंजुर की सूची में मिलती है और दूसरी जिसे काज़ी ने 
चक्र-संवर तन्त्र की भूमिका में 'उद्ध त किया है। पहली परम्परा इस प्रकार है, . 
पद्मवज्भर>अनंग वजच्र>इन्द्रभूति>भगवती लक्ष्मीकरा >लीलावज्>दारिकपा >सहज- 
योगिनी >चिन्ता>डोम्ब्री हरुक । दूसरी परम्परा इस प्रकार है, सरह>नागाजन> 


३७ 


सिद्ध-साहित्य 


शवरीपा>लुइपा>वज्घराटा>कच्छप>जालन्धरी >ऋष्णाचार्य ( कारहपा )> 
गुह्मपा>विजयपा>तैलोपा>नारोपा | का 

इन दोनों गुरु परमराश्रों के बीच में दो सम्बन्ध-सूत्र मिलते हैं। पहला 
तो जालन्धरीपा जो दूसरी परम्परा में हुए. हैं पद्मवच्र के बाद हुए होंगे क्‍योंकि 
पदूमबच्र ने दंवज्तन्त्र का अवतरण किया था ग्रोर जालन्धरी ने उसका प्रथम 
प्रचार किया था। दूसरा सूत्र इन्द्रभूति और सरह का है। सरह ने एक टीका लिखी 
थी जिसका अनुकरण कमलशिला ने किया जो इन्द्रभूति के एक पीढ़ो बाद छुआ 
था | अ्रतः सरह कमलशिला से कम से कम एक पीढ़ी पहले हुए होंगे अर्थात्‌ 
इन्द्रभृति के समकालीन होंगे २ 

इनकी तिथि का अनुमान करने में डा० भद्टाचाय ने शान्तिरक्षित को 
आधार बनाया है। शान्तिरक्षित तिब्बत गये थे श्रोर इसके ऐतिहासिक प्रमाण 
मिलते हैं कि ७४६ ६० में उन्होंने तिब्बत में एक मठ स्थापित किया था । उन्हीं 
के साथ गुर पद्मसम्भव भी गये थे । गुरु पद्मसम्भव इन्द्रभूति के पुत्र बताये 
गये हैं। श्रतः इन्द्रभूति का समय ६८७ से ७१७ ई० तक माना जा सकता है। 
अब यदि एक गुरु और शिष्य की पीढ़ी में १२ वष का अन्तर मान लिया जाय 
तो इन्द्रभूति के गुरु अनंगवज़ का समय ७१७ ई० से १२ वर्ष कम अर्थात्‌ ७०५४ 
'ई० होगा । पद्मवज्र का समय ७०५ ई० से १२ वर्ष कम अर्थात्‌ ६६३ ई० 
होगा । प्रथम गुरु परम्परा का तिथिक्रम इस प्रकार होगा। पद्मवज्र ६६३ ई०, 
अनंग वच्र ७०५ ई०, इन्द्रभूति ७१७ ई०, लब्ष्गीकरा ७२६ ई०, लीलावज् ७४१ 
३०, दारिकिषा ७५३ ई०, सहजयोगिनीचिन्ता ७६५ ई ०, डोम्बी देंसक ७७७ ई० | 

यदि जालन्धरीपा पद्मवजत्र से एक पीढ़ी अर्थात्‌ १० वर्ष बाद माने 
जाय॑ तो वे अनंगवज् के समकालीन होंगे ७०५ ई०। इस गणित 
से दूसरी गुरु परम्परा का समय इस प्रकार होगा। सरहपा ६३१३ ई०, नागाज॑न 
६४५ ई०, शबरीपा ६५७ ई०, लुईपा ६६६ ई०, वज्नचण्टा ६८१ ६०, कच्छुपा 
६६२ ई०, जालन्धरीपा ७०५ ई०, कृष्णाचार्य ७१७ ई०, गुह्मयपा ७२६ ई०, 
विजयपा ७४१ ई०, 
.... किन्तु इस गणना में कठिनाई यह पड़ती है कि तिलोपा और नारेपा 
विजयपा के तात्कालिक उत्तराधिकारी माने गये हैं, अर्थात्‌ उनका समय इस 
गणित के अनुसार ७४५३ ई० तथा ७६५ ई० होना चाहिये | किन्तु उनके विषय 
में स्पष्ट उल्लेख मिलता है कि वे महीपाल के सभय में हुए थे जिनका समय १० 

बट 


दोहाकारों तथा पदुकर्ताश्रों का काल-ऋम ओर जीवन-वदृत्त 


वीं शती का अन्तिम ओर ११ वीं शी का प्रथम चरण माना गया है। अतः 
डा० भद्दाचाय ने कल्पना कर ली हैं कि विजयपा और तिलोपा के बीच में कई 
पीढियाँ रही होंगी जिनका कोई उल्लेख नहीं है ।* ४ 

तिलोपा के ही कुछ पूव ललितगुप्त और अब्दयवज्र अथवा अवधूतीपा हुए 
थे अतः उनका भी समय तिलोपा के दो दशक पूर्व अथांत्‌ ६५४ ई० होसकता है। 


ह इस तिथि निर्णय का मुख्य आधार गुरु-परम्पराएँ हैं ओर वे कितनी 
अप्रमाणिक हैं इसकी ओर हम संकेत कर चुके हैं। ढुची ने नेपाल में प्राप्त 
एक खरिडित ताड़पनत्र पाण्डुलिपि का हवाला देते हुए लिखा 
आपत्तियाँ हैं कि ये गुरु परम्पराएँ विभिन्न आम्नायों के आधार पर 
कल्पित कर ली गई थीं [*% सिद्धों तथा वच्राचार्यों को वच्र- 
काया में स्थित अमर पुरुष माना जाता था और यदि कई शती बाद भी कोई 
उनका आम्नाय अपनाता था तो वह उसका प्रत्यक्ष शिष्य मान लिया जाता था 
और कभी कभी उसी गुरु का अवतार मान कर उसको वही नाम भी दे दिया 
जाता था | उदाहरण - के लिये अव्दयवज्ञ को उस कृति में - नागाजन का शिष्य 
अतः उन्हीं का अवतार मान लिया गया है ।** उनको लोग नागाजन ही कहने 
लगे थे इसका भी उल्लेख मिलता हैं। इस प्रकार वे ही मेत्रीगुप्त, अवधूतीपा, 
अद्वववज और नागाजन भी कहलाते थे | उनका वास्तविक' नाम दामोदर था और 
वे कपिलवस्तु के निवासी थे। इस कृति के अनुसार गुरु परम्परा इस प्रकार थी। 
पा>नागाजन>शबरपा>अद्वयवज्॒( मेत्रीगुत )। यदि इन मंत्रीगप्त या 
अद्वववज् को महीपाल का समकालीन मान लिया जाय तो शबरपा, नागाजन 
तथा सरह तीनों का अस्तित्व १० वीं शती म॑ माना जायगा ।१४ पुनश्च सरहपा 
के विषय में कई कठिनाइयाँ आ पड़ती हैं। चक्रसंवर तंत्र में सरह को आदि- 
गरु बताया गया है। किन्तु कुछ परम्पराश्रों में लुईपा को आदि सिद्ध कह्य गया 
हैं | टुवी ने भी यह संकेत किया है कि शान्तिरक्षित की एक रचना मे लुईपा 
का उल्लेख है। *< यद्यपि यह लुईपा केवल उपाधि है या नाम इसका निर्णय 
नहीं किया जा सकता | संभव है लुईपा सरह से पहले हुए हों, क्योंकि कुछ 
आम्नाय ऐसा भी मानते हैं। पुनश्च, सरह के भी विषय में कई तरह के उल्लेख 
मिलते हैं। उनका नाम राहुलभद्र हैं। एक राहुल कामरूप के निवासी हैं और 
शुद्ग हैं | दूसरे राहुलभद्ग हैं, तीसरे उड़ीसा के एक ब्राह्मण हैं। इनमें से राहुल- 
भद्र सरहपा कौन हैं, यह नहीं कहा जा सकता |* * 


है & 


सिद्ध-साहित्य 


भद्गचार्य के तिथि निर्णय को स्वीकृत करने में उपरोक्त बाधाएँ: तो हैं 
ही, एक मूल आपत्ति और है । उन्होंने मूल तिथि शांतिरक्षित के तिब्बत-गमन 
की तिथि मानी हैं और उसी पर सारा अनुमान आधारित किया है। किन्तु इस 
वात के मचुर प्रमाण मिलते हैं कि स्वतः तिब्बती अनुश्र,तियां ने शान्तिरक्षित 
नाम के दो आचायों की कथाश्रों को घुलामिल दिया है ।3” महायानी परिडत 
तार्किक शान्तिरक्षित और वज्रयानी तन्त्राचार्य शान्तिरक्षित (पद्मसम्भव के सम- 
कालीन) दोनों ही अलग अलग व्यक्ति थे । 'तत्वरत्नावली” अवश्य महायानी शान्ति- 
रक्षित की कृति थी किन्तु 'तत्वसिद्धि! के लेखक शान्तिरक्षित सम्भवतः बाद मे हुए 
हैँ ।३१ अतः यदि तिब्बत जाने वाले शान्तिरक्षित पद्मसम्भव के समकालीन 
अतः इन्द्रभूति के समकालीन नहीं हैं तो ऊपर का समस्त अनुमान निराधार 
सिद्द होता है । 
राहुल जी ने सिद्धों का जो वंशबत्त दिया है उसका आधार उन्होंने 
तिब्बत के स सथ मठ के पाँच प्रधान गुरुओं को ग्रन्थावली स स्क्‍य ब्क॑ ब॒ुम का 
आधार लिया है। इन गुरुओं का समय ( १०६१०१२७६ ई० ) माना गया है 
अतः यह तारानाथ से अधिक प्रमाणिक होगी इसमें सन्देह नहीं किया जा 
सकता ३९ किन्तु फिर भी जो कारण पहले गिनाये गये हैं उनके आधार पर 
इसे भी सवंथा विश्वसनीय नहीं माना जा सकता । 
राहुल जी ने उसी ग्रन्थ के आधार पर यह बताया है कि हरिमिद्र के 
शिष्य बुद्धज्ञान सरहपा के सहपाठी थे | ये हरिभद्र शान्तिरक्षित के शिष्य थे ॥ 
शान्तिरक्धित को राहुल जी ने पूर्वोक्त महायानी शान्तिरक्षित माना है जिनका 
देहान्त तिब्बत में 5४० ई० में हुआ था। दूसरे स्थल पर उसी ग्रन्थ में हरिभद्र 
तथा बुद्धज्ञान को महाराज धर्मपाल का समकालीन बताया गया हैं। घर्मपाल का 
| समय राहुल जी ने ७६६-८०६ ई० माना है | यद्यपि इसका कोई भी प्रमाण नहीं 
दिया है २३ हरिभद्र वज्यानी शान्तिरक्षित के शिष्य तो नहीं थे, इस सम्भावना 
पर उन्होंने कोई विचार नहीं किया है । 
पुनश्च राहुल जी मैन्रीगुप्त या मेत्रीपः को अवधूतीपा या अद्वयवज्र ही 
मानते हैं । और यह भी स्वीकार करते हैं कि उनका समय ११वीं शताब्दी था ।३ ४ 
डची ने सरहपा की तीसरी पीढ़ी में मैत्रीपा का उल्लेख किया है (नेपाल में 
आप्त ताड़पत्र-पारडुलिपि के आधार पर) तारानाथ भी इसकी साज्ञी देता है। 
मेत्रीगुप्त को शबरीपा का शिष्य मानता है ।३० यदि मैत्रीगुप्त ११वीं शी 


०० 


दोहाकारों तथा पदकर्ताओं का काल-क्रम ओर जीवन-वृत्त 


में थे तो सरहपा और उनके बीच में दो सौ वर्षों का अन्तर नहीं हो सकता है। 
सरहपा का समय भी अधिक से अधिक १०वीं शती का प्रारम्भ या ध्वीं शती 
का अन्त मानना पड़ेगा । उन्होंने अन्य सिद्धों की जो तिथियाँ दी हैं उनका भी 
ई आधार नहीं बताया हैं |३९ 
वास्तविक परिस्थिति यह है कि जब तक कि अन्य प्रामाणिक सामग्री 
प्रकाश में न आये तब तक विभिन्न सिद्धों के कालक्रम का निर्णय क्र सकना 
असम्भव है। इस दिशा में डा० विनयतोष भद्टाचार्य तथा श्री राहुल सांकृत्यायन 
दोनों ही का आग्रह तकप्ष॑ंगत नहीं मालूम होता | अधिक से अधिक हम उन दो 
तीन शताब्दियों का निर्णशंय कर सकते हैं जिनमें वज्रयानी सिद्धों की परम्परा 
चलती रहती है। 
इस दृष्टि से डा० सुनीतिकुमार चटर्जी का मत अधिक वैज्ञानिक मालूम 
होता है| उन्होंने हेवज़-पंजिका-योग-रत्नमाला की एक पाण्डुलिपि का उल्लेख 
किया है जिसमें यह स्पष्ट उल्लेख है कि यह राजा गोविन्दपाल के शासन के ३६ 
वे' वर्ष में लिपिबद् की गई ।३४ गोविन्दपाल पालवंश का शासक है या नहीं 
यह नहीं कहा जा सकता है| वह मगध के गया जिले का शासक था। उसके 
शासन काल के विषय में कई मत हैं। श्री बनजीं का मत है कि उसका राज्य 
३६ वर्ष तक चला ओर उसके राज्य का ३६ वां वर्ष १२०० ईं० होता है। अन्य 
विद्वानों ने यह समय लक्ष्मण सेन का मानाहै किन्तु हेवज्ज-पंजिका-योग-रत्नमाला” 
में भी श्री बनर्जों के मत का ही समर्थन होता है ।३< 
यदि इस प्रतिलिपि के १०० वर्ष पहले भी हम काणपा और उनके 
शिष्यों का समय मानें तो ११०० ई० में उनकी ओर उनकी शिष्य-परम्परा की 
निम्नतम सीमा निर्धारित होती है। यद्यपि सुनीति बाबू १२०० ई० से ही अन्तिम 
सीमा निर्धारित करना चाहते हैं | १२ वीं शती में ही गोरख ओर कार्हपा को 
मानने का विशेष आग्रह वे इसलिये करना चाहते हैं कि महाराष्ट्री गुरु परम्परा 
में ज्ञानदेव गोरखनाथ की शिष्य परम्परा में चोथे हैं, ज्ञानदेव का समय १२६० 
है | इस प्रकार मराठी परम्परा के अनुसार ज्ञानदेव ओर गोरख में अधिक से 
अधिक १०० व का अन्तर होना चाहिये | इसी तक का आश्रय लेकर वे गोरख 
को भी १२वीं शती के अन्त में और उनके समकालीन काण्हपा को भी लगभग 
१२०० ई० का मानते हैं ।3$ 
किन्तु विब्बतो परम्परा की ही भाँति महाराष्ट्री परम्परा को भी अत्यन्त 
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घपिद्ध-साहित्प 


विश्वसनीय नहीं माना जा सकता | ज्ञानदेव के गुरु निद्वतिनाथ और निदृत्ति- 


बे 


नाथ के गुरु गहिनी तक तो ऐतिहा.सेक परम्परा ह किन्तु गहिनी के गुरु गौरख 
नहीं हो सकते । यहां गोरख को गुरु मानने का श्रर्थ यह है कि गोरख की पढ़ति 
गह्िनी द्वोरा स्वीकृत की गई । आचार्य हजारीग्रसाद हिवेदी भी महाराष्ट्र शिष्य- 
परमरा द्वारा गोरख के कालक्रम-निर्णय के प्रयास को अवैज्ञानिक बताते हैं और 
इस शिष्व-परम्परा को ऐतिहासिक नहीं वरन्‌ सांकेतिक मानते हैं ।** 

जालन्धरी भी १२०० से काफी पूर्व थे इसका एक प्रमाण और मिलता 
है | इस बात का स्पष्ट उल्लेख मिला है कि नारोपा दीप॑कर श्रीज्ञान के शुरु थे । 
दीउकर श्रीज्ञान सन्‌ १०४२ ६० में तिब्बत गये।*” अतः नारोपा का समय 
भी वही मानना चाहिये। नायेपा के पुत्र तिलोपा थे जिन्हें महीपाल का सम- 
कालीन बताया गया है। महीपाल का शासनकाल १०३० ६० तक था अतः 
तिलोप का समय हम ११वीं शी का प्रथम चरण मान सकते हैं। तिलोपा की 
गुरु परम्परा में विजयपा, गुह्मपा, कारहपा तथा जालन्धरीपा आते हैं अतः 
जालन्धरी तथा कार्हणा को हम १०वीं शती के उत्तरार््ट में मान सकते हैं । 
गोरखनाथ भी काणहपा के समकालीन थे अ्रतः यही समय उनका भी होगा । 

गोरखनाथ के गुरु मल्थेन्द्रनाथ थे, और वे भी १०वीं शी के पूर्वाद्द 
या अधिक से अधिक ६वीं शती के अन्तिम चरण में हो सकते हैं। डा० बागची 
ने कोलज्ञान-निर्णय की एक प्राचीनतम प्रति पाई है जिसका समय उन्होंने ११वीं 
शती का मध्य निश्चित किया है। **उसके लेखक मत्स्येन्रनाथ हैं और इस 
दृष्टि से वे लगभग १०० वर्ष पहले अर्थात १०वीं शती के मध्य में हुए, होंगे । 
अमभिनवगुत्त ने अपने तनन्‍्त्रालोक में उनको जिस अ्रद्धा से स्मरण किया उससे भी 
वे अभिनवगुत्त से कुछ पहले के ही सिद्ध होते हैं | ४5 अमिनवगुप्त का समय 
११वीं शती माना गया है। इस दृष्टि से विचार करने पर भी उनका समय 
१०वीं शती सिद्ध होता है। तीसरा प्रमाण उन्होंने चर्पटी के काल-निर्णय के 
आधार पर दिया है। चर्पषटी गोरक्ष के शिष्य थे चर्पटी का समय ढुची ने 
अत्यन्न सबल प्रमाणों से १०वीं शती सिद्ध किया है। **अतः गोरक्ष और 
मस्स्येन्द्र भी उसी समय के होंगे | सम 

अच हम सरह, नागाजु न (बज्रयानी नागाजु न, शुन्यवादी आचार नहीं) 
शबर ओर लुई की परम्परा पर विचार करे | नागाजुन का समय प्रो० टुची ने 
$०वीं शी माना हैं। अलब॒रुनी ने भी अपने यात्रा वृत्तान्तों में नागाज'न सिद्ध 
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दोहाकारों तथा पदकर्ताओं का काल-क्रम और जीवन वृत्त 


को अपने से एक शती पूर्व माना हैं। इस गणना से भी नागाजुन को १०वीं 
शी में माना जा सकता हैं। *"नागाजु न के शिष्य शब्रर और लुई थे या लुई 
के शिष्य नागाजु न और शबर थे इसमें कई सम्प्रदायों के अनुसार कई तिव्बती 
गरु परम्पराएँ मिलती हैं | तारानाथ ने सरह के शिष्य नागाजुन और नागाजन 
के शिष्य शबर, शत्रर का शिष्य लुईं को बताया है। ४*किन्तु दसरी तिब्बती 
परम्परा ऐसी भी मिलती है जिसमें लुई के शिष्य नागाजन और नागाजन के 
शिष्य का नाम शबरपा बताया गया है। **“अ्रतः हम दोनों परम्पराओं को 
अस्वीकृत कर अधिक से अधिक इन सबों को समकालीन या उसी शताब्दी का 
मान सकते हैं और इनका समय €वों शताब्दी तक मान सकते हैं | 


इस प्रकार मोटे तौर पर हम सरहपा, शबरपा, लुईपा, का समय ध्वीं | 
श॒ती का प्रथम, द्वितीय तथा तृतीय चरण मान सकते हैं। मस्सयेन्द्र का समय 
| ६वीं शती का अन्तिम चरणु या १०वीं शती का प्रथम चरण 
निर्ययय और गोरख, जालन्धरपा, काराहपा, तिलोपा और नारोपा का 
समय १०वीं के मध्य से ११वीं शती के अ्रन्त तक माना जा 
सकता है | इस परिस्थिति में ११वीं शी में मत्स्येन्द्र का तन्त्रालोक में उल्लेख 
तथा कोलज्ञान-निणय की प्रतिलिपि स्बंथा संगत है ओर हंवच्रपंजिका योग 
रत्नमाला की भी प्रतिलिपि १२०० ई० में हो सकती है। इतना ही नहों यदि 
मस्स्येन्द्रनाथ तथा लुईपा को एक ही मान लिया जाय जैसा कि कुछ अनुश्रुतियों 
में मिलता हैं तो भी दोनों के समय में विशेष अन्तर नहीं पड़ता । किन्तु लुईपा 
ही मस्सयेन्द्र थे इसका श्रभी तक कोई ऐतिहासिक प्रमाण नहीं मिला है। 
किन्तु यहाँ यह स्पष्ट उल्लेख हो जाना चाहिये कि यह सिद्धों के काल- 
क्रम की निम्नतम सीमा है। वे इससे भी पहले के हो सकते हैं किन्तु जब तक 
कि अन्य कोई सबल ओर वैज्ञानिक प्रमाण नहीं मिलता तब तक उन्हें और 
पहले की शतियों में प्रतिष्ठित नहीं किया जा सकता | डा० शाहिद॒ल्ला द्वारा 
निर्णोत मस्स्वेन्द्रनाथ का ७दीं शी का समय तो सवंथा भ्रमाव्मक है। 
इस कालक्रम का निर्णय कर लेने में एक कठिनाई अवश्य आती है। 
ओ० टुची ने यह बताया है कि शान्तिरक्षित की “अमिसमय-मंजरी” में लुईपा का 
उल्लेख है |*< यदि शान्तिरक्षित वही महायानी तार्किक आचार्य है जो तिब्बत 
गये थे और यह कृति उन्हीं की हैँ तब लुईपा का समय और पहले मानना 
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सिद्ध-साह्त्य 


पढ़ेंगा | किन्तु इस दृष्टि से प्रो” दुची ने इसको परीक्षा नहीं को कि यह कृति 
किसी परवर्ती वज्ञयानी शान्तिरक्षित की तो नहीं है। क्योंकि उसमें लुईपा का 
नाम बढ़े आदर से लिया गया हैं जैसे वह लुईपा को आचाय मानते हों | यह 
परिस्थिति आचार्य शान्तिरक्षित के साथ तो नहीं हो सकती थी क्योंकि वे स्वतन्त्र 
माध्यमिक सम्प्रदाय के अनुयायी थे । 

दूसरी कठिनाई मैत्रीगु्त या मैत्रीपा अ्रद्ययवज्र के सम्बन्ध में आती है । 
अद्वववज्ञ लगभग दीपंकर के समकालीन थे किन्तु टडुची द्वारा प्राप्त नेपाली 
पाराइलिपि में उन्हें शबरपा का शिष्य बताया गया है। शबरपा का समय हमने 
१०वों शर्ती में माना है जबकि दीपंकर ११वीं शती के मध्य में तिब्बत गये थे । 
तारानाथ के वणन से यह ग्रतीत होता है कि अद्वयवज्र ने लुईपा का आम्नाय 
ग्रहण किया था और उनसे व्यक्तिगत रूप में दीक्षा लेने की बात बाद में गढ़ 
ली गई है। तारानाथ के अनुसार मेत्रीगुप्त ने बौद्ध धर्म की दीज्ञा तो नारोपा के 
साथ ही ले ली थी और रत्नाकर शान्ति ने उन्हें शिक्षा दी थी किन्तु उन्हें तन्‍्त्रों 
पर विश्वास नहीं होता था | उन्होंने आकाशवाणी सुनीं और उसके अनुसार वे 
श्रीपवंत में सिद्ध शबरी के दर्शन करने गये, जहाँ शबरी ने उन्हें बहुत से 
चमत्कार दिखाए । 


यह कथा विश्वसनीय नहीं प्रतीत होती. और इसका केवल इतना अर्थ 
लिया जा सकता है कि बाद में उन्होंने शबरी की साधना-पद्धति अपनाई और 
उनके आम्नाय को स्वीकृत किया ।** इसी प्रकार एक तिब्बती कथा यह भी 
हैं कि लुईपा ने दीपंकर श्रीज्ञान को खतः अमिसमय विभंग? का उपदेश 
दिया+? किन्तु इसमें ऐतिहासिक तथ्य नहीं वरन्‌ तिब्बदी अनुश्रुतियों की कल्पना 
प्रवणता ही प्रमुखतः प्रतिमासित होती है। 
किन्तु इस परम्परा को नवीं शताब्दी तक भी ले जाना कठिन प्रतीत होता 
है| सरहपा के जीवनबृत में यह उल्लेख आता है कि उन्होंने र्नपाल नामक 
राजा को वज्रयान में टीक्षित किया था | कामरूप के इतिहास में एक रत्नपाल 
राजा का उल्लेख आता है जिसने १००० ई० से १०३० ई० तक राज्य किया | 
यादें यह वही रत्नपाल है तो सरह का समय फिर 8 वीं से १० वीं के अन्त 
ओर ११ वीं के प्रारम्भ में अनुमानित करना होगा | किन्तु ये तिब्बती अनुश्रतियाँ 
कितनी अमात्मक हैं, इस पर हम विचार कर चुके हैं । हु 
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दोहाकारों तथा पद॒कर्ताओं का काल-क्रम ओर जीवन-दृत्त 


इस प्रकार अन्य प्रामाणिक सामग्री के अभाव में अभी हम 
जो काल-परिधियां अनुमानित कर सकते हैं, वे इस प्रकार हैं : 
लगभग ८०० ई० से ८७४५ ई० सरहपा, शबरपा, लुईपा तथा उनके 
समकालीन सिद्ध । 

लगभग ८७४ इ० से ६२४ ई० मत्स्येन्र तथा उनके समकालीन मीनपा 


काल-परिधियाँ 


आदि | 

लगमग ६२५ ई० से १००० ई० गोरख, जालंघरी, काराहपा तथा 
समकालीन | 

लगभग १००० ई० से ११०० ६० तिलोपा, नारोपा, मैत्रनीपा तथा 
समकालीन | 


किन्तु ये काल परिधियां ठीक ही हैं ऐसा क॒ृह सकना कठिन है। केवल 
इनकी निम्नतम सीमाएँ ही कुछ विश्वसनीय हैं । 


इसी प्रसंग में हमें इस प्रश्न पर विचार कर लेना चाहिये कि इन वच्न- 
यानी सिद्धों में आदि-सिद्ध कौन है। कई परम्पराएँ लुईपा को आदि-सिद्ध मानती » 
का आर कुछ परम्पराओं में सेरहंपा को आदि सिद्ध कहा 
आदि-सिद्ध गया है। राहुल जी ने सरह को आदि सिद्धा बताया और 
कौन था उसके लिये ऐतिहासिक क्रम में उनकी सर्वप्रथम स्थिति को 
प्रमाण रूप में प्रस्तुत किया है |"? किन्तु यहाँ पर वे 
एक भ्रम में पड़ गये हैं। सिद्ध परम्परा में कभी भी आदि-सिद्ध 
ऐतिहासिक कालक्रम से नहीं निश्चित किया जाता था। प्रत्येक सम्प्रदाय 
अपने आम्नाय के प्रवर्तकके को आदि-सिद्ध या आदि-नाथ मानता था और 
यह सिद्ध करने का प्रयास करता था कि यह सिद्ध दूसरे रूप में, दूसरी 
काया में उन सभी सिद्धों का गुरु रह चुका है जो इसके ऐतिहासिक दृष्टि से इसके 
पहले हुए, हैं । मीनपा को स्पष्टतः मल्स्येन्द्र का पिता और गुरु माना गया है| 
किन्तु फिर भी प्रमुख नाथ मस्स्येन्द्र ही हैं, मीननाथ नहीं ।/* बाद में गोरख के 
अनुयायियों ने गोरल को आदि-शिव माना ओर अन्य सब नाथों को उनका 
अवतार माना । इससे यह सिद्ध होता है कि आदि-सिद्ध ऐतिहासिक कालक्रम नहीं 
बरन साम्प्रदायिक महत्व से निर्णीत होता था। 
सरहपा के विषय में ऐसे प्रचुर उल्लेख मिलते हैं ज्यो यह बताते हैं कि 
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सिद्ध-साहित्य 


सरहपा ने सर्वप्रथम बौद्ध तन्‍्त्रों को एक सुगठित रूप दिया ओर सम्प्रदाय का 
सम्बद प्रवर्तन किया | सरहपा के पहले भी बोढ्ों में तांत्रिक प्रदृत्तियां विद्यमान 
थीं किन्‍तर उनको व्यायक रूप से प्रतिष्ठा नहीं मिली थी। “श्री सरहपा जब 
अवतरेत हुए तब वें सब प्रकाश में आ गई ।”"३ तारानाथ ने जो 'गुरु-परम्परा 
दी है उसमें मी स्पष्ट बताया गया है:कि महामुद्रा साधना का पहली बार सरहपा 


हि 


ने ही अभ्यास किया, उसको सिद्धि की और तब अपनी “दोहा-बज्गीतियों मे इस 
पद्धति का प्रचार करना प्रारम्भ किया। एक तीसरा अनुमान और लगाया जा 
सकता ६ | अव्दयवज़् ने सरहपा के दोह्कोष की टीका म॑ उनका एक नाम 
सरोजबज्र भी बताया है । और उनके आम्नाय को सहजाम्नाय कहा है ।४* उधर 
थ्रोडियान की गुरु परम्परा पद्मवज्र से प्रारम्भ होती है। यह पद्मवज्र कौन थे 
कहां से आये थे इसका कोई उल्लेख नहीं मिलता है। किन्तु इनकी सिद्धि-प्राष्ति 
की कथा बहुत कुछ सरह की सिद्धि-प्राप्ति की कथा से मिलती जुलती है। सहज- 
ठुन्दरी या सुख-ललिता नामक एक नतेकी राजकन्या ने पद्मवत्र को ज्ञान दिया ॥ 
भगवन वज्रपाणि ने उस कन्या को योगिनी बनने का उपदेश दिया था। 
पा के दोहों में हमें योगिनी का बार बार उल्लेख मिलता है। वे 
बार बार योगिनी चार “५ योगिनी माग”$६ तथा योगिनी सहज संवर ४४ का 
उल्लेख करते हैं | बहुत सम्भव है कि यह योगिनी मार्ग ओडियान में प्राप्त 
अनुभव के आधार पर हो। सरहपा का नाम सरोजवज्र भो पद्मवज् का शब्दश: 
अनुवाद है। इसके अतिरिक्त ओडियान से सरहपा के सम्बन्ध के ओर भी 
प्रमाण मिलते हैं | साधनमगला में त्रे लोक्यवशंकर लोकेश्वर की दो साधनाएँ: 
सगहपा के नाम की मिलती हूँ | दोनों ही ओडियान क्रम या ओडियान पद्धति 
की बताई गई हैं और दोनों ही में वश्रयोगिनी का उल्लेख है |५* दूसरी साधना 
में तो सष्ट उल्लेख हैं कि यह ओ्रोड़ियान से सरहपा द्वारा अवतरित की गई है। 
ओडियान के इसी योगिनीमा्ग से उनके सम्बन्ध का एक ओर अप्रत्यक्ष 
प्रमाण मिलता है। शबरपा को अभिनव सरह कहा जाता था ।"* साधनमाला 
से ज्ञात होता है कि शबरपा ने वज्न्योगिनी आराधना का प्रवर्तन किया था और 
-अनुमान किया जा सकठा है कि इसका प्रथम प्रवर्तन सरहपा ने किया होगा और 
शत्ररपा को इसका प्रचार करने के कारण अभिनव सरह कहा गया होगा ।$० 
यह साधना ओ्रीडियान से सम्बद्ध अवश्य थी क्योंकि वज्योगिनी की एक दूसरी 
साधना म॑ तन्‍्त्रः पीठों म॑ ओडियान-: की गणना सर्वप्रथम की गई 
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दोहाकारों तथा पदुकर्ताओं का काल-क्रम ओर जीवन चुत 


बे 


है ।* समस्त प्रमाणों से पद्मवज्ञ सरहपा का ही दूसरा नाम प्रतीत 
होता है और ज्ञात यह होता है अनड्डूबचत्न तथा इन्द्रभूति वाली शिष्य परम्परा. 
सरहपा की पश्चिमी भारत की शिष्य परम्परा थी और नागाजन तथा शबरपा 
वाली परम्परा पूर्वी ओर दक्षिणी भारत की | डा० हरप्रसाद शास्त्री ने तो इनका 
नाम बोद्ध गान ओ दोहा में पञ्मन तथा पद्मवज़ भी बताया है यद्यपि इसका कोई 
आधार नहीं दिया है। 

किन्तु इस अनुमान में मुख्य बाधा यह पड़ती है कि एक दूसरे स्थान पर 
पद्मवज्ञ को मरुप्रदेश में उत्पन्न ब्राह्मण बताया गया है ।** जब कि सरहपा 
का जन्म उड़ीसा या किसी अन्य पूर्वी प्रान्त में बताया गया है। तिब्बती दइत्तान्तों 
में बहुत से अन्तर्विरोध भरे हुए हैं ग्रतः किसी भी निर्णय पर पहुँच सकना 
कठिन है। किन्तु इतना मानने में कोई बाधा नहीं है कि बौद्ध तन्‍्त्रों के प्रवर्तन 
में सरहपा का बहुत बड़ा महत्व है और चाहे वे काल्क्रम में सर्वप्रथम न हों ! 

सा राहुल जी का आग्रह है किन्तु उन्हें महत्व की दृष्टि से आदि-सिद्ध माना | 

जाता रहा है । 

लुईपा की आदिसिद्ध के रूप में प्रतिष्ठा संभवतः बाद में कामरूप के 
शैव संग्रदायों को प्रतिद्वन्द्िता में हुई है । लुईषा ओडियान के राजा के दर्बार 
में कायस्थ लेखक थे |*३ उनके विषय में भी कई कथाएं मिल्ञती हैं। कुछ. 
विद्वानों ने उनका जन्म उज्जयिनी में भी बताया है किन्तु यह मत उड्डीयान के. 
श्रम में उजयिनी को प्रश्नय देता हुआ प्रतीत होता है ।*४ पूर्वी भारत कामरूप 
में बाद में म्सेन्द्रनाथ का माहात्म्य जब बहुत बढ़ा और उन्होंने शैव तान्त्रिक 
साधनाओं का प्रचार किया तब पहले तो तिब्बती आचार्यों ने उन्हें अवलोकि- 
तेश्वर का अवतार मान कर बौद्ध सम्प्रदाय की स्थिति को सम्हाला और बाद में 
उनकी लुईपा से एकात्मकता स्थापित कर शैव आदि सिद्ध मत्स्येन्द्र की तुलना 
में लुईपा को आदि सिद्ध मान लिया गया । लुईपा संमवतः मत्स्येन्द्र से कुछ पहले 
: हुये थे क्‍योंकि मत्स्येद्ध के पिता मीननाथ बताये गये हैं और मीननाथ बौद्ध थे 
क्योंकि उनका एक ग्रंथ बोविचित्त पर मिलता है :--बाह्यान्तर-बोधिचित्त-बन्धोप- 
देश | *  मीननाथ प्रत्येक बौद्ध परम्परा में लुईपा के बाद आते हैं। तारानाथ ने 
मीननाथ को सिद्ध कुककुटी का शिष्य बताया है ओर स्पष्ट लिखा है कि सिद्ध 
कुक्कुटी ने लुईं पा का आम्नाय अपनाया था किन्तु वे लुईपा के समकालीन नहीं 
थे | लुईपा उनसे पूर्व हुए थे और कुक्कुठी उन्हीं का आम्नाय अपनाने के कारण 
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सिद्ध-साहित्य 


अपने दो उनका शिष्य कहते थे |*६ अतः स्पष्ट है कि सिद्ध मीनपा या मीन- 
नाथ लुईपा के बाद हुए थे अतः मल्स्येन्द्र और लुईपा को एक मानने का कोई 
भी सबल आधार नहीं मिलता हैं! केवल नाम-साम्य के आधार पर दोनों को 
एक सिद्ध करना (लुईपा के अर्थ तिब्बती में मत्स्येन्दर होते हैं *) यह आग्रह 
उचित नहीं है। क्‍योंकि ये सभी नाम चर्या पर आधारित होते थे और कभी 
कभी चर्या के आधार पर गुरु का नाम शिष्य भी ग्रहण कर लेता था (शबरपा 
को नव-सरह कहते थे) अतः यही अ्रधिक युक्तियुक्त प्रतीत होता है कि जब 
मत्वेद्धनाथ नाथ-सिद्धों में प्रथम मानें गये तब बीद्धों ने उनकी तुलना मेँ लुईं 
को आदि-सिद्ध मान लिया होगा क्योंकि लुईपा की पद्धति भी मत्स्य से सम्बंधित 
थी|*< जिस समय स सक्‍्य विहार की ८४ सिद्धों की सूची बनी उस समय 
लुइपा का आम्नाय अधिक सबल था (१३वीं शर्ती में)** अतः उसे आदि सिद्ध 
माना गया किन्तु तारानाथ ने पुराने बौद्ध ग्रंथों का आश्रय लिया था अ्रतः उसमें 
सरहपा को आदि-सिद्ध माना है ।१९ क्‍ 
इस प्रकार आदि-सिद्ध की मान्यता पर विचार कर लेने के उपरान्त 
हम उस सामग्री पर विचार करेंगे जो विभिन्न विद्वानों ने उन सिद्धों के जीवन 
वृत्त के रूप में प्रस्तुत की है, जिनके पद या दोहे पूर्ण या 
जीवन-बृत्त आंशिक उद्धरणों के रूप में प्राप्य हैं और जिन्हें हमने इस 
अध्ययन की आधार सामग्री के रूप में स्वीकार किया है। 
यह सामग्री भोटिया ग्रन्थों में प्राप्य है जिनमें दो ग्रन्थ प्रमुख हैं | एक तारानाथ 
का अन्थ जिसका भोटिया से जर्मन अनुवाद, ग्रुणनवाल्ड ने और ग्रुएनवाल्ड का 
अंग्रेजी रुपान्तर डा० बी० एन० दत्त ने “मिस्टिक टेल्स आफ लामा तारानाथ”” 
के नाम से किया है। दूसरा ग्रन्थ “चतुराशीतिसिद्ध-प्रशत्ति” है जिसका उल्लेख 
कार्दियर के तन्‍्जूर कैटलाग में भी है (८६-१) | इस सामग्री के आधार पर 
सबसे पहले महामहोपाध्याय हरप्रसाद शासत्री *? तथा उसके उपरान्त डा० 
विनयतोष भद्गाचार्य “* श्री एस० के० दे, *3 श्री राहुल सांत्कृत्यायन *४ 
तथा श्री परशुराम चतुर्वेदी ने ९७ इन पदकर्ताओं और दोहाकारों का जीवन 
वत्तान्त प्रस्तुत करने का प्रयास किया है। इसके श्रतिरिक्त कौल तथा नाथ 
सम्प्रदाय पर विचार करते हुए डा० प्रबोधचन्द्र बागची ६ तथा डा० हजारी 
प्रसाद द्विवेदी ने ४५ भी लुईपा, जालन्धरीपा तथा कार्हपा आदि के जीवन 
तथा साधना पर प्रकाश डाला है। उक्त दोनों ग्रन्थों के अतिरिक्त जिन गुरु 


शेप 





कणरिपा 


कण्हपा 





कुकुरिपा 











कक़शपा' 





8 "४०००४ य६ १८०7० जथरन्कसण जे: हर 
४ /*'। 


न क-बन *। जे 
पा | 





जलन्धरपा 


जयानन्त 











शबरपा द शान्तिपा 


दोहाकारों तथा पदकर्ताओं का काल-क्रम और जीवन-वृत्त 


परम्पराओं, तिब्ब्ती अनुश्रुतियों, साम्प्रदायिक अनुश्रतियों तथा अ्रप्रकाशित पाराड- 
लिपियों का उपयोग इन विद्वानों ने किया है उनका यथास्थान उल्लेख भी कर 
दिया हैं | 


दोहा तथा पदकर्ताओं में हम महत्व की दृष्टि से सर्वप्रथम सरहपा | 
पर विचार करेंगे। महामहोपाध्याय हरप्रसाद शास्त्री ने इतने पर्याय नाम बताये 

हैं: सरोरुहवज्र, सरोजवज्र, पद्म, पद्मवज्न तथा राहुल- 

सरहपा भद्र । ४ इनमें से सरोख्ह तथा सरोजबवच्र नाम का प्रयोग 

तो अद्वववज्र ने सरह के दोहों की टीका में किया है। 

सम्भवतः उसी के आधार पर पद्म तथा पद्मवत्र भी सरह के नाम मान 

लिये गये हैं। सिद्धि प्राप्त करने के पूर्व उनका नाम राहुलभद्र था और 

चँकि सिद्धि में इन्होंने एक बार शर बनाने वाली युवती को महास॒द्रा बनाया 

था अतः इनका चर्या-नाम शरह या सरह हो गया। तारानाथ ने यह संकेत किया 

है कि राहुलभद्र नाम के कारण इन्हें स्थविर राहुल ( स्थविर राहुल स स्कय 

की सूची में ४७ वें हैं और कामरूप के शूद्र बताये गये हैं, जबकि सरह ब्राह्मण धर 
थे ) मान लेने का श्रम हो सकता हैं। ** शिष्य होने के नाते कभी-कभी शब- 
रपा को भी लघु या नव-सरह कहा जाता था | कार्दियर ने इनकी एक उपाधि 
महाशबर भी बताई है जो सम्मवतः नव सरह शबरपा की रही होगी |“ लघु 
सरोरुहवज़ ओोेडियान की गुरु परम्परा में तीसरे हैं और कहा नहीं जा सकता कि 
अद्वयवज्र ने उन्हें सरह क्‍यों कहा है| यदि हम पद्मवज्नर और सरह को एक 
मान लें तो यह असंगति दर हो जाती है क्योंकि पदमवच्र को सरोरुहवज्र भी 
कहते थे ओर उन्हीं के कारण उनकी शिष्य परम्परा में आने वाले तीसरे आचार्य 
को लघु या नव सरोरुह्द कहते थे | किन्तु किसी अधिक ठोस प्रमाण न मिलने 
तक ऐसा मान सकना कठिन है| झुम्प ग्खन पो के अनुसार सरह का जन्म पूर्व 
भारत में राज्ञी नामक नगरी में ब्राह्मण पिता और डाकिनी के योग से 
हुआ । “" दूसरी तिब्ब्ती अनुश्रुत के अनुसार इनका जन्म उड़ीसा में 
हुआ ।“* तारानाथ के अनुसार ये शैशव से ही वेद वेदांगों के ज्ञाता थे, मध्य- 
देश में जाकर इन्होंने त्रिपिट्कों का अध्ययन किया, बौद्ध धर्म में दीज्ञा ली और 
नालन्दा में आकर आचार्य रूप में रहने लगे। उस समय प्राच्य में चन्दनपाल 
राज्य कर रहा था। उड़ीसा के एक आचाय॑ से इन्होंने मंत्रयान को दीक्षा 


६ 


४ 


सिद्ध-साहित्य 


ली और महाराष्ट्र जाकर एक शर बनाने वाले की कन्या के साथ महाम॒द्रा योग 
सम्पन्न कर सिद्धि लाभ को | 

राजा श्रपनी असंख्य प्रजाओं के स्ित इन्हें देखने तआया तो ये बोले 
कि “में ब्राह्मण हूँ पर निम्न वर्ण की कन्या के साथ रहता हूँ, जाति &। ग्रजाति, 
पुरय या पाप मेरे लिये सब समान हैं ।” लोगों ने इन पर सन्देह किया, इनकी 
निन्‍्दा की किन्तु जब इन्होंने अपने दोहे गाये तो राजा अपनी ० लाख प्रजाओं 
के साथ वज़्यान में दीक्षित हो गया ।73 इस राजा का नाम रत्नपाल बताया 
गया है यद्यपि दूसरे स्थल पर तारानाथ इन्हें धर्मपाल का समकालीन बताता है। 
तारानाथ के वर्णन कितने अविश्वसनीय हैं ओर पालवंश के विषय में उसका 
शान क्तिना अधूरा है इस पर हम आगे विचार करेंगे। 

तंजूर में इनके २१ ग्रन्थ बताये गये हैँ जिनमें से १६ ग्रंथ अ्रपश्नश से 
भोटिया में अनुवादित कह्दे जाते हैं ।४ इसके अतिरिक्त संस्कृत में इनके नाम 


से दो तैलोक्यवशंकर की साधनाएँ भी मिलती हैं |“ 


४ शबरपा को तारानाथ ने नव-सरह का नाम भी दिया है वे सरह की शिष्य 
प्रमरा में तीसरे थे। सुम्य ग्खन पो के अनुसार वे (भांगल या) बज्ञाल देश के 
शबर थे “६ किन्तु तारानाथ उन्हें पूर्वी भारत की किसी 
शबरपा नततंक जाति का बताते हैं ।“* नागाजन से दीक्षा लेकर वे 
श्रीपवत में साथना करने चले गये थे । उनकी दो महामुद्राएँ 
थीं लोकी और गुनी, शोर वे दोनों के साथ रहते थे । दोनों बहनें थीं ओर उनका 
चर्यानाम ड्ाकिनी पद्मावती तथा ज्ञानावती था। तारानाथ के वर्णुन से यह भी 
संकेत मिलता है कि दोनों ही इनकी बहनें थीं ओर उन्हीं से महामुद्रा साधना कर 
वाह्मरूप से शवरपा पापमय जीवन बिताते थे | 
एक श्रन्य स्थान पर यह भी उल्लेख मिलाता है कि इन्होंने अद्वयवज् 
को शिक्षा दी थी जिसके कारण राहुल जी शबरपा नाम के दो सिद्ध मानते 
हैं [“* किन्तु हम पहले यह सिद्ध कर चुके हैं कि अ्रद्वयवत्र ने शबरपा को केवल 
काल्पनिक ऐन्द्रजालिक रूप में देखा था, वे उनके समकालीन नहीं थे । शबरपा' 
के १६ ग्रन्थ तंजूर में प्राप्य हैं जिनमें से ६ श्रपश्न'श से अनृदित हैं ।* * शबरपा 
की एक साधना मी मिलती है, तथा वज्योगिनी साथना के थे प्रवर्तक भी बताये 
गये हैं |९* 
0 


दो कं था पदुकर्ताशों का काल-क्रम और जीवन-दृत्त 


जे 


लुईपा के विषय में हम चर्चा कर चुके हैं। तंजूर में इन्हें भांगाली 
हा गया है जिसके आधार पर म० हरप्रसाद शास्त्री*१ तथा डा० विनयतोष 
| भद्याचाय * * इन्हें राह देश निवासी बड्ञली कहते हैं किन्तु 
लुइपा _ ल जी ने भज्ला से भागलपुर का प्रदेश? का श्रर्थ लिया 
है। वे इन्हें मगधवासी कहते हैं तथा राजाधर्मपाल के 
दरबार में कायस्थ बताते हैं।*३ तारानाथ इन्हें धर्मणाल के बजाय इनका 
ओडियान के राजा इन्द्रभूति के दर्बार में कायस्थ होना और नाम समन्तशुभ 
बताता है ।*४ सुम्प सखन पो के अनुसार ये मछुवे थे *० जबकि ससकक्‍य ब्कं 
बुम्‌ में इन्हें जाति से भी कायस्थ बताया गया है ।१९ तारानाथ भी इन्हें केवल 
चया में मछुज्जी से सम्बन्धित मानता हैं। उसके अनुसार शबरीपा से दीक्षा लेकर 
इन्होंने श्मशान साधना की और वज्जवाशही उपलब्ध की, उसके बाद ये बड्ाल 
गये और गंगातठट पर मछलियों का ढेर देख कर मछलियों का भोजन कर महा- 
मुद्रा सिद्धि प्राप्त की ।१४ तारानाथ इन्हें योगिनी-सहचर्या का प्रवर्तक मानता 
है।** ये उड़ीसा के राजा दारिकपा के गुरु थे और उनके चर्यापद में लुई 
हा नाम भी मिलता है जिसकी ओर संकेत करते हुये म० हरप्रसाद शास्त्री ने 
दारिक को लुईंपा का शिष्य साना हैं ।१९ 


दारिकपा के विषय में तारानाथ ने यह स्पष्ट लिखा है कि लुईपा की 

दसरी शिष्य परम्परा में दारिक तथा अन्तर आते हैं। दारिकपा को तारानाथ ने 
उड़ीसा का राजा बताया हैं जो अपने मन्त्री ढेंकीपा के साथ 

दारिकपा लुईपा के शिष्य हो गये थे ।१ १९ स सक्य ब्क॑ बुम्‌ से यह भी 
ज्ञात होता है कि लुईपा ने उड़ीसा आकर इन्हें दीक्षा दी 

आर कुछ दिनों कांचीपुर में एक गशिका की सेवा कर सिद्धि लाम करने का 
ग्रादेश दिया । तत्र इनका नाम दारिकपा हुआ । इनके मन्त्री श्राह्मण <थे किन्तु 
एक शुण्डनी (कल्ाली) की ढेँकी पर काम करते थे अतः उनका चयानाम्‌ ढेँकोपा ! 
हो गया |! * ? लुईपा ने इन्हें व्यक्ति गत रूप में दीक्षा दी थी इसमें सन्देह है 
क्योंकि इनके ग्रन्थों की सूची में कालचक्र पर भी एक ग्रन्थ है जिससे इनका 
समय बहुत परवर्तों होना चाहिये | इसलिये यही अधिक उचित जान पड़ता है 
कि इन्होंने लुईपा का आम्नाय ग्रहण किया था अतः वे लुईपा को अपना गुरु 
मानते थे। इसका समथंन इस प्रकार सो होता हे कि तारानाथ लुइपा की इस 


हक 


सिद्ध-सा द्वित्य 


दूसरी शिष्य परम्परा का प्रथम शिष्य तिलोपा को बताते हैं। तिलोपा तथा 
नारोेपा एक परम्परा के थे। नारोपा के समय में कालचक्र-पद्धति स्वीकृत हुईं थी 
जैसा हम वज़यान के विकास पर विचार करते समय देखेंगे | दारिकपा के १० 
पन्थों का उल्लेख तंजूर में है *** जिनमें से सम्भवतः ३ अपश्र श में थे |! १२ 

दारिकया की शिष्या सहजयोगिनी चिन्ता थी जिनके शिष्य डोम्बीपा या 
डोम्बी हेसक बताये गये हैं | तारानाथ ने इनकी सिद्धि को एक रोचक कथा दी 
है| "४ ये मगध के राजा थे। विरुपा से उपदेश पाकर 
ये महाम॒द्रा की साधना करने लगे। प्रजा तथा मन्सन्रियों ने 
इन्हें राज्य से निर्वासित कर दिया | बहुत दिनों बाद इनके 
राज्य में अकाल पड़ा तब ये अ्रपनी सिंहिनी-रपिणी शक्ति के साथ, जिसका वाहन 
याक था, अपने राज्य में वायस आये। अजा ने इन्हें पहचाना और इनका 
शिष्यत्व स्वीकार किया । ये वीणापा के समकालीन थे ओर दूसरे स्थान पर 
तारानाथ ने यह भी उल्लेख किया है कि इन्होंने तथा वीणापा ने सहजयोगिनी 
चिन्ता को दीक्षा दी थी ।! “५ इस सम्बन्ध में भी एक कथा है जिसका उल्लेख 
हम आगे करेंगे | तारानाथ ने नारोपा के भी एक शिष्य को नव आचाय डोम्बी 
बताया है। वे चरवाहे थे । "* इनके एक अनूदित ग्रंथ “सहज सिद्धि” से यह 
ज्ञात होता है कि इन्होंने कौलपद्धति का विशेष प्रचार किया था। १*४ इनके 
जिन ग्रंथों का भोटिया अनुवाद मिलता है उनके अतिरिक्त अन्थ “सहज 
सिद्धि” भी मिला है जो ओरिय्टल इंस्टीस्यूट में सुरक्षित है।१९५ 
राहुल जी ने इनका १० वाँ चर्यापद (डोम्बी) बताया है जो वास्तव में कारहपा 
का हे | १०९ 


आचाय कम्बलाम्बरपा डोम्बीपा की समकालीन गुरु (अथवा शिष्य ? ) 
संहजयोगिनी चिन्ता के शिष्य वज्रधण्टा के शिष्य थे। तारानाथ' इनकी जन्म- 
भूमि के विषय में दो मतों का उल्लेख करते हुए कहते हैं कि 

कम्बलाम्वरपा कुछ लोग इन्हें उद्यान ओर कुछ उड़ीसा का निवासी बताते 
है। थे चक्रसम्बर तन्त्र के अनुयायी थे और इनका कुछ 

सम्बन्ध तीथिक वेष्णवों से भी था। मन्त्रावती नामक एक सिद्धयोगिनी से 
इनका वैर हो गया और उसने इन पर मारण मन्त्र का प्रयोग किया । इन्होंने 
एक कम्पल का रूप धारण कर लिया। उसने उस कम्बल का तार-तार अलग 


हरे 


डोम्बीपा 
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कर दिया और उसकी सखी योगिनियों ने एक एक तार खा लिया। किन्तु ये 
फिर भी प्रगठ हो गये | कहा जाता है कि ये राजपुत्र थे और इन्द्रभूति को भी 
इन्होने दीक्षा दी थी। ये इन्द्रभूति कौन से इन्द्रभूति थे इसका उल्लेख तारानाथ 
ने नहीं किया है। ये जालन्धरपा के गुरु भी बताये गये हैं [११९ इनके ११ 
ग्रन्थों के अनुवाद मिलते हैं जिनमे से ३ ग्रन्थ अपम्र श में थे |) १! 

ऊपर जिन सिद्धों का उल्लेख हो चुका है उनके अतिरिक्त पदकतांश्रों के 
नाम चर्याचर्य विनिश्चय? के क्रम के अनुसरण में इस प्रकार हैं, कुक्कुरीपा, 
विरुपा, गुराडरीपा, चाटिल्लपा, भुसुकपा, कारहपा, (कृष्णाचार्य, कृष्णवज्र, कृष्ण- 
पाद आदि) शान्तिपा, महीधरपा, वीणापा, आयदेव, भादेपा, ताड़कपा, कंकशणपा, 
जयनन्दीपा, घामपा | “ 


कुक्कुरीपा राहुल के अनुसार कपिलवस्तु के ब्राह्मण थे ।) १९ तारानाथ 

ने इनको मीनपा का गुरु तथा चर्पटी का शिष्य बताया है।?१3 तारानाथ ने 

यह भी कहा है कि कुक्कुरी या कुक्कुराचाय नामक एक दूसरा 

कुक्कुरीपा आचाये था जिसने बहुत से कुत्ते पाल रकक्‍्खे थे। सिद्ध 

कुक्कुरीपा का नाम कुक्कुरीपा इसलिये पड़ा था कि इन्हें 

लुम्बिनी बन में एक ऐसी स्त्रीसे महाम॒द्रा सिद्धि ग्राप्त की थी जो पूर्वजन्म 

में एक कुक्कुरी थी [१ ४ तंजूर में इनके १६ ग्रंथों का उल्लेख मिलता 

है जिनमें से संभवतः ३ अपभ्रश में थे । १ यदि वास्तव ये चर्पटी के शिष्य 

थे तो इनका समय लभभग १० वीं शताब्दी निश्चित हो चुका है।? ६ अतः 

इनका तथा मीनपा और उनके शिष्य हाड़ी (जालन्धर) तथा कार्हपा का भी 
यही समय होना चाहिये । 


मीनपा को तारानाथ ने मत्सयेन्द्र का पिता तथा गुरु बताया है और 

उन्‍हें कामरूप का मछुवा बताया है। कहा जाता है कि वे एक बार जाल में 
फँस कर स्वयम मछली के पेट में चले गये और उसमें कई 

मीनपा वर्ष रहे। मछली के पेट में ही वे ब्रह्मपुत्र में बहते बहते 
उमागिरि के निकट पहुँचे जहाँ उमा तथा शिव में तंत्र 

सम्बन्धी वार्ता हो रही थी। उन्होंने उसे सुनकर तन्त्र के सारे गंभीर रहस्य 
जान लिये ओर सिद्धि प्रात की। उनके तीन शिष्य हुए, हाली, माली तथा 
तम्बूली ।! १» ऐसा ज्ञात होता है कि मीननाथ के समय से ही बौद्ध तथा शैव 
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त्र साधनाओ्ं में अत्यधिक मिश्रण प्रारम्भ हुआ। इनका कुकाव सम्मवतः 
वों ही की ओर अधिक था। २१ वें चयापद्‌ को टीका में मुनिदत्त ने इनकी 
७ अपश्रश पंक्तियाँ उद्धत की हैं। उन्हें पर-दशन से उद्धत बताया हूँ ।) ) 
वैसे इनका एक ब्न्‍न्य तन्‍जूर में “बाह्ान्तर-बोविचित्त बन्धोपदेश” नाप्त का 
ग्रात होता है। मीनपा सम्बन्धी शैत्र दन्तक्रथाओं का उल्लेख बागची ने कोल- 


ज्ञान निर्णय के प्राक्कथन में किया हैं । 
जालन्वरपा के सम्बन्ध में भी कई कथाएँ मिलती हैं |स स्कय ब्कं बुम के 
अनुसार ये नगर भोग नामक देश के ब्राह्मण थे |? * * किन्तु तारानाथ ने इन्हें 
पश्चिम में स्थित सिन्धु देश के ठाठ नगर का निवासी बताया 
हैं और शूद्र बताया है। इनका निवास तारानाथ ने ज्वाला- 
मुखी के पास जालन्धर देश बताया हैं। इनको श्लोडियान 
में साधना करनी पड़ी थी जहाँ कच्छुपा ने इन्हें बोद्ध तन्‍त्रों मं दीज्ञा दी थी । 
कुछ रनों ये नेपाल में भी रहे | पूर्वों बंगाल म॑ इन्हांने हाड़ीपा का रूप ग्रहण 
किया था और राजा गोविन्दचद्ध तथा मबनामती की प्रख्यात के कथा के अनु- 
सार ये राजा गोपीचन्द्र द्वारा भूमि खोद कर गाड़ दिये गये थे जहाँ से इनके 
शिध्य कारहपा ने इन्हें मुक्त कराया था ।!*” राहुल जी द्वारा उद्धुत इनके पद 
में बौद्ध तनन्‍्त्र पद्धति ही का वर्णन है किन्तु शैव पद्धतियाँ भी इन्होंने अवश्य अप- 
नाई होंगी क्योंकि नाथ परम्परा में इन्हें आदिनाथ माना गया है | इनकी शैब 
तथा तिव्बती कथाओं पर द्विवेदी जी ने विस्तार से विचार किया है ।१*५ इनके 
ग्रन्थ तंजूर में उपलब्ध हैं जिनमे से दो अ्रपश्न श॒ में थे । / ** इन्होंने सरोरु- 
हपाद के हेवज़-साधन पर एक टीका भी लिखी थी जिसका नाम शुद्दिवज्न- 
प्रदीष! है | इनके शिष्यों में कष्ण/चार्य, बुद्धशानपा, तन्तिपा, भतृ हरि,, गोपीचन्द्र 
आदि थे जिनमें से कृष्णाचाय अथवा कार्हपा को प्रमुखतम बताया गया है|" ३३ 


जात्नन्वर 


“वर्याचर्य-विनिश्चय” में भी कारहपा के पद सबसे अधिक संख्या में मिलते 

हैँ जिसमें श्ञत होता है कि ये बहुत महान आचार्य | राहुल जी भी इन्हें 
वेद्या और कवित्व में सबसे बड़ा मानते हैं| इनके ८ शिष्य 
कारहपा महासिद्ध हुए ।१९४ स स्क्य ब्कम ब॒ुम में इन्हें कर्शाटकबासी 
ब्राह्मण कहा गया हें।!*० तारानाथ कई परमप्परशाशों का 

उल्लेख करता है। एक में ये कर्ण देश के निवासी बताये गये हैं, दूसरी में ये 
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'ड़ीसावासी कहे गये हैं। कई प्रमाणों के द्वारा तारानाथ ने यह सिद्ध किया है 
कि उड़ीसा ही इनका जन्म-स्थान था।" ** ये भी शैव सम्प्रदायों के बहुत निकट 
थे क्‍योंकि तारानाथ ने इन्हें अन्दर से बौद्ध बताया है किन्तु बाहरी जीवन में शैवों 
के बहत निकट थे | इनकी साम्प्रदायिक स्थिति पर बाद म॑ हमने वस्तार मे 
विचार किया है। 
इनके कई नाम मिलते हैं, कृष्णाचाथ, कार््हपा, कृष्णवत्र आदि। 
बाद में एक कृष्णपाद भी हुए हैं और सम्भव है इनके तथा उनके पदों में कुछ 
मिश्रण हो गया हो । तंजूर में इनके ७४ ग्रन्थ मिलते हैं जिनमे छः अपश्र श 
में थे।! ५ इनके एक पद में जालन्धरिपा का नाम भी गुरु रूप में मिलता 
हे। ?*< द्विवेदी जी ने इन्हें जुलाहा बताया है किन्तु वास्तव में इनके शिष्य 
तन्तिपा जुलाहे थे, ये नहीं ।!** स स्कय ब्क बम में काणहपा नाम का कारण 
यह भी बताया गया है कि इनके कान लम्बे थे | '3” सम्भव हे तारानाथ द्वारा 
उल्लिखित “कण?” देश संबंधी परम्परा का भी इससे कुछ सम्बन्ध हो। योगि 
सम्प्रदायाविष्कृतिः? में इनका जन्म ब्रह्मा के वीय का हाथी के कान में स्थित हो 
जाने के कारण बताया गया है ओर इनका नाम कारिणपा बताया है। १३१ 
तारानाथ ने एक दूसरे सिद्ध कर्णरीपा का भी उल्लेख किया है जो मेवाड़ के 
राजा थे। १३5 तारानाथ अन्तरपा के एक शिष्य का उल्लेख करते हैं जो नव- 
कृष्णाचार्य रूप में प्रख्यात था| . *3 इनका एक नाम चोंपापा या चर्यापा भी 
मिला है। ? १४ 
इनके शिष्य तन्तिपा थे जिनका पद म० हरप्रसाद शास्त्री वाली पाण्ड- 
लिपि में से खो गया है किन्तु डा० बागची ने उसका तिब्ब॒ती रूपान्तर खोजा 
है ।१३७ इस पद से परिचित न होने के कारण राहुल जी ने 
तन्तिपा डेण्ठणपा को ही तन्तिपा मान लिया है जो उचित नहीं |१ 3६ 
सरक्य-ब्कम्‌-बुम्‌ के अनुसार ये उज्जैन के तनन्‍्तुवाय थे। 
तंजूर में इनके एक ही ग्रन्थ का उल्लेख है “चतुर्योग भावना? | १3७ 


काराहपा के शिष्यों में महीपा, भद्रपा तथा धम्मपा भी बताये गये हैं। 

ओर तीनों के चर्यापद प्राप्य हैं। इनमें से प्रथम दो माहिल तथा मदली के नाम 
से भी प्रसिद्ध थे। '3< कुछ लोग भद्रपाद, भदली तथा 
भद्गरपा (४) भद्र को अलग भी मानते हैं। १२९ अद्रपाद को गुह्मपा भी 
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कहते ये | १४० स रथ बऊं बुम में भद्रपा श्रावस्ती का निवासी देवलेखक कुल 
का बताया गया है। १४१ किखु भद्रगरा मणिधर देश के ब्राह्मण थे, और 
उपयुक्त सूची में २४वें थे | ३५वां चर्यापद भद्गपा का है। 
१६ वें चर्यापद के लेखक महीधरपा को यदि महीपा या माहिलपा ही 
माना जाय तो वे सरकय ब्कम्‌ बुम॒ के अनुसार मगध के शुद्ध सिद्ध थे। तंजूर में 
इनके बहुत से अन्थ मिलते हैं जिनमें से “वायुतत्व दोहा 
महीधरपा. गीतिका” सम्भवतः अपम्रंश में था।' ४९ इनके अन्य नाम 
महित्ता, महीन्दा तथा महिश्रा भी मिलते हैं जो लिपिभेद के 
कारण प्रतीत होते हैं |) ४३ 
४७ वीं चर्या के लेखक धामपा या धमपा हैं। म० हरप्रसाद शास्त्री 
सम्भवतः राग गुज्जरी को गुराडरी समझ कर इनका दूसरा नाम गुराड्डरीपा 
बताते हैं ।! *४ किन्तु यह भ्रम है, जैसा डा० बागची ने तिव्बती 
धासपा अनुवाद की टिप्पणी में स्पष्ट किया है। १४० धर्मपा को 
राहुल ने विक्रमशिला का ब्राह्मण बताया है । | ४९ डा० सुकुमार 
सेन ने इनको चाठिलपा का शिष्य बताया है किन्तु कोई प्रमाण नहीं दिया 
है |१४० धामपा के ग्रन्थ तंजूर में मिलते हैं जिनमें से सम्भवतः एक 'सुगत-दृष्टि- 
गीतिका? अपश्रेश में है| * ४८ 
चाटिलपा का नाम तंजूर में नहीं मिलता और न यह नाम वज्ञयानी 
० 3 सिद्दों की ही सूची में है | किन्तु नाथ सिद्धों की सूची में 
 चाटिलपा इनका नाम. ६४ वाँ मिलता है। 
गुराडरीपा को सरक्य ब्कम्‌ बुम में डिसुनगर का बहेलिया बताया गया है 
गस्डरीों ओर लीलापा का शिष्य बताया गया है ।१४५ लीलापा यदि 
33-. तारानाथ द्वारा निर्दिष्ट लीलावज थे तो मंजु-श्रीज्ञान इनके 
गुरुभाई थे | ५० क्‍ 
ढेश्ठणुपा का नाम तिब्बती उच्चारण में शास्री महोदय ने भेतन 
बताया है किन्तु इसका कोई प्रमाण नहीं दिया है |१५१ बागची के उद्धरणों में 
द घेतन नहीं वरन्‌ ढेरटणपा मिलता है।१"* राहल ने इन्हें 
ढेण्ढसु पा तन्तिपा माना है जिसका खर डन हम कर चुके हैं । वर्गों रत्नाकर 
की सूची में ढेश्टस २७ वाँ नाम मिलता है जो इसी का 
झूपान्तर मालूम होता है-। 


५९ 
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ताड़कपा का नाम दोनों ही सूचियों में नहीं मिलता अतः राहुल जी का 
अनुमान है कि यह ताड़कपा वास्तव में नाइकपा का बिगड़ा हुआ रूप है, ५३ 
ओर ताड़कपा के स्थान पर उन्होंने नाड़पा या नारोपा का. 
ताड़कपा विवरण दिया है। किन्तु बागची द्वारा उद्धत इस चर्यापद्‌ 
के तिब्बती अनुवाद में भी इनका नाम ताड़कपा ही मिलता है 
नाड़पा नहीं ।' ४४ यदि वास्तव में यह पद नारोपा का ही होता तो तिब्बरती 
रूपान्तरकार ताड़कपा न लिखते, विशेषतः इसलिये कि तिब्बती परम्परा में 
नारोपा बहुत प्रख्यात थे, दीपंकर श्रीज्ञान के गुरु थे | कई बार इनके लिये तिव्बत 
से आमन्त्रण आया था और प्रख्यात मस्व नामक तिव्बती दमाबिया इनका शिष्य 
था। इन्हीं कारणों से इन्हें नारोपा मानना उचित नहीं। ताड़कपा के विषय में 
ओर कोई उल्लेख नहीं मिलता है | 


जयनन्दीपा का नाम तंजूर में नहीं मिलता है किन्तु यदि ये वज्रयानी 

सिद्धों की सूची में परिगणित ध्थवेँ सिद्ध जयानन्त थे तो 
मगधवासी ब्राह्मण रहे होंगे | ५५ 

कंकणपा का उल्लेख तंजूर में कोकदत्त के रूप में है और इनका दूसरा 

नाम कंकरणपा या कोंकणपा भी बताया गया है। १७६ नाम से ये कोंकण देश- . 

वासी प्रतीत होते हैं किन्तु स सय विहार की सूची में इन्हें 

कंकणुपा विष्णुनगर ( मगघ ) का राजपुत्र बताया गया है। "५० 

शास्त्री महोदय ने इन्हें कम्बलपा का शिष्य बताया है किन्तु 

डा० भद्दाचार्य ने संकेत किया है कि कम्बलपा के शिष्य सम्भवतः दूसरे 

कूंकणुपा थे | ४८ 


जयननन्‍्दीपा 


शास्त्री महोदय के अनुसार आर्यदेव का चर्यानाम कर्शरीपा था और उन्हीं 

को वैरागीनाथ भी कहते थे। १०७$ स|स्क्य सूची के अनुसार इन्हें नालन्दावासी 
बताया गया है !*" तथा तारानाथ ने इन्हें नागाजुन का 

कर्णररीपा. शिष्य बताया है। १5१ किन्तु तारानाथ आर्यदेव तथा कर्ण 
रीपा का अलग अलग उल्लेख करता है और कणरीपा को 

मेवाड़ का राजा बताता है, जो पिंगला नामक अ्रति सुन्दरी रानी का पति था और 
बाद में वैरागीनाथ के नाम से प्रतिद्ध हुआ। '*+* “योगि सम्प्रदायाविष्क्रतिः? 
में सिद्ध करणारि के प्रमण बृत्तान्त का विस्तृत उल्लेख है और यह भी उल्लेख 


| २ छ 


[ कप 
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ऊ 


इन्हें सिद्ध कमैरी के नाम से याद किया जाता है। १६३ तंजूर 
गीतिका? से तो ये दक्षिण में प्रख्यात सिद्ध 
के कई वज्ञयानी साधक हो गये हैं जिनसे 
में एक की कृति “चित्त विशुद्धि प्रकरण” भी उपलब्ध है। उसके सम्बादक ने 
उसके रचयिता के सम्बन्ध में विंचार क से समय कई आंयदेवों का उल्लेख किया 
हैं। **४ किसी सबल प्रमाण के अभाव में इनकी ठीक ठीक पहचान नहीं 


हो सकती | 


हैं कि दक्षिण मे 

म॑ उल्लिखित इनकी कृति 'क्नेरी 
होते बे कप 

कनेरी ही ज्ञात होते हैं, ग्रायदेव नाम 


वीणापा डोम्बी हेसक के समकालीन थे जैसा तारानाथ की कथाश्रों से 
ज्ञात होता है। वे आचार अश्वपाद के शिष्य बताये गये हैं। १5० शास्त्री 
महोदय उन्हें विरुपा का शिष्य बताते हैं। '* राहुल जी ने 
उन्हें ब्राह्मण सिद्ध मद्रपा का शिष्य बताया है। '** ये गौड़ 
देश के क्षत्रिय थे ओर वीणा बजाकर अपने पदों को गाया 


करते ये | उनके चर्यापद में भी वीणा का ही रूपक है ओर हेरुक पद्धति को 


वीणापा 


मान्यता दी गई है। 

विरुपा नाम के कई सिद्ध थे जैसा तारानाथ ने उल्लेख किया है। तारा- 
ग्रन्थ के एक पूरे अध्याय में विरुपा के विभिन्न ग्रवतारों तथा चमत्कारों 
का वर्णन मिलता. है । उसके विस्तार में जाना अनावश्यक है। 
विरुपा. इनके तीन नाम विरुपा, कालविरूप और धर्मपाल भी थे ओर 
थे नालन्दा, ओरडियान तथा चीन में भी प्रगठ हुए, थे | १३६ 
साधनमाला में इनके नाम से एक साधना मिली है जिसमें विरुपाज्ञ नाम मिलता 
है। ६९ स रक्य विहार की सूची में ये त्रिपुर (जिपुरा) के निवासी बताये गये 
हैं। *०० तंजूर में इनके १३ ग्रन्थ मिलते हैं जिनमें से सम्भबतः ८ अपश्र श 
में थे | किन्तु ये सब ग्रन्थ किसी एक विस्पा के हैं या विभिन्‍न व्यक्तियों के, यह 
नहीं कहा जा सकता | १४१ तारा-रहस्य नामक अन्थ में नाथपन्थी मानव गुरुथों 

में भी इनकी गणना है | ४ * पर 
मुसुकुपा तथा शान्तिपा को कुछ विद्वानों ने एक ही माना है| इसका 
कारण यह प्रतीत होता है कि इनका दूसरा नाम शान्तिदेव था। किन्तु शान्तिपा 
अं वास्तव में र्नाकर शान्ति थे, बोविचर्यावतार आदि के लेखक 
उड़ुपा. शन्तिदेव नहीं । भुसुकृषा बोधिचर्यावतार के ही लेखक थे 
शप 


नाथ के 


दोहाकारों तथा पदकर्ताओं का काल-क्रम और जीवन-वृत्त 


या नहाँ यह नहीं कहा जा सकृता। म० दरप्रसाद शास्त्री तो उन्हें ही 
शास्त्री 'शिक्षा-समुच्चय! तथा बोबिचर्यावतारः का लेखक मानते हैं। १४३ 
महोदय ने एक १४वीं शती की हस्तलिखित पाण्डलिपि के आधार पर 
उनका जीवन-इत्त दिया है जिसके विस्तार में जाना अनावश्यक है। श्री परशुराम 
चतुर्वेदी ने उनके जीवन-बृत्त का समुचित परीक्षण किया है और वे भी इस परि- 
णाम पर पहुँचे हूँ कि सुसुकृपा शान्तिदेव ही थे। ४४ राहुल भी इसी मत का 
प्रतिपादन करते हैं। ?४० “शिक्षा ससुच्चय? के सम्पादक वेंडेल भी इसका विरोध 

हीं करते। +7* जाति से भुसुकपा ऋ्लत्रिय थे इतना तो स सथ सूची तथा 
तारानाथ दोनों ही मानते हैं किंतु जन्मभूमि के विषय में दोनों में मंतभेद है। 
राहुल ने इन्हें मगध का निवासी बताया है। +०० और तारानाथ ने सौराष्ठ्र 
5७८ या महाराष्ट्र *४९ का। मण हरप्रसाद शास्त्री ८” इनके पदों को साक्षी 
पर बंगाली मानते हैं किन्तु डा० बागची के अनुसार इनके पदों में बंगालियों पर 
एक स्थान पर व्यंग है। +** जाति से वे राजपूत थे इतना तो स्वतः उनके 
चर्यापद में मिलता है जहाँ उन्होंने अपने को “भुसुक राउत” कहा है| +<* 
देश के विषय में यह कहा जा सकता है कि सम्भवतः उनका जन्म दक्षिण में ही 
हुआ था किन्तु उनका समय पूर्वी देशों में बीता और वे अराकान तक गये जिसे 
तारानाथ भी स्वीकार करता है। *<3 किन्तु यह उल्लेखनीय है कि तारानाथ ने 
बराबर इनके लिये महासिद्ध शान्तिगुप्त नाम का प्रयोग किया है, शान्तिदेव . 
नहीं | श्री दे ने इसी आधार पर इन्हें भुसुकुपा से अलग माना है किन्तु तारानाथ 
के वर्णन से ये शान्तिगुप्त बहुत प्राचीन नहीं मालूम पड़ते जेसा श्री दे का 
अनुमान है। +४ 


शान्तिपा प्रख्यात रत्नाकर शान्तिथे जो विक्रम के पश्चिमी द्वार के अधि- 

जता थे। तारानाथ के अनुसार ये नारोपा के शिष्य थे और दीपंकर श्रीज्ञान तथा 
अद्वय वच्र (अवधूतीपा, मेत्रीगु्त ) के गुरु थे। ये मगध के 

शान्तिपा ब्राह्मण थे। तारानाथ के अनुसार कुछ लोग इन्हें क्षत्रिय भी 
बताते हैं | ये उडन्तपुरी, सोमपुरी, मालवा, सिंहल आदि का 

पर्यटन कर वेद, वेदांग त्रिपिटक आदि के प्रख्यात विद्वान हो गये थे | सिंहल से 
लौट कर जब वे वजासन बोधगया आये तब राजा महीपाल या उसके सम्बन्धी 
चाणक्य ने उन्हें विक्रमशिला के पूर्वी द्वार का आचाय नियुक्त किया। अपने 


बह 
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समय के वे महान परिडत थे और कलिकाल-सबज्ञ कहे जाते थे | १<५ 


तिल्‍लोपा रत्नाकर शान्ति के गुरु नारोपा के गुरु थे। एक दूसरी परम्परा 

के अनुसार ये पद्मवज्ञ के शिष्य भी बताए गये हैं जो सम्भवतः पद्मवज्र के 

आपग्नाय के अनुसरण का ही संकेत करता है । +< * कई स्थानों 

तिलोपा पर इन्हें लुईपा का वंशधर, इन्द्रभूति का शिष्य तथा विजयपा 

का शिष्य माना गया हैं और यह भी अनुमान किया गया है 

कि विजयपा इन्द्रभूति का ही दूसरा नाम है। *<४ स सक्य के अनुसार इनको 

राजवंशी बताया गया है और इनका मूल नाम प्रज्ञाभद्र था, किन्तु सिद्ध-चर्या में 

ये तिल कूटा करते थे । *“< तारानाथ का कहना है कि ये ब्राह्मण थे ओर पूर्वी 

भारत में पैदा हुए थे | बौद्धमत में आकर ये भिक्षु हो गये किन्तु अपने क्षेत्र को 

एक तेलिन, योगिनी से समागम कर इन्होंने सिद्धि लाभ की । उन्हें संघ्र से निकाल 

दिया गया। अ्रन्त में इन्हें सहज विद्या की अनुभूति हुई। +“* कुछ विद्वानों 

ने यह भी बताया है कि इनका यवनों से घोर विरोध था किन्तु उसका कोई 
प्रमाण नहीं दिया है | *+१ ० 


जिन सिद्धों की कुछ भी अपमश्रंश रचनाएँ: वज्यानी दोहों या चर्यापदों के 
रूप में उपलब्ध हैं उनके जीवन-बृत्त के विषय में उल्लेखनीय तथ्य इतने ही हैं । 
इसके अतिरिक्त शैव सम्प्रदाय के ग्रन्थों तथा विभिन्न अनुश्रुति-परम्पराओं में 
इनके जीवन की जो विभिन्न गाथाएं मिलती हैं उनमें ऐतिहासिक दृष्टि से उल्ले- 
खनीय तथ्य लगभग नहीं के बराबर हैं। 


] 
साधना-केद्ध तथा 
राज्याश्र्य 


इन सिद्धों की साधना के कुछ विशिष्ट केन्द्र देश के विभिन्न भागों में थे 
जिनका अतुल महात्म्य तान्त्रिक परम्परा में माना गया है। ऐसे केन्द्रों को सिद्धपीठ 
कहा गया है। इन पीठों के अतिरिक्त उपपीठ, ज्षेत्र तथा 
सिद्धपीठ सन्दोह भी बताये गये हैं जो साधना के गौण केन्द्र थे। .इन 
सिद्धपीठों की संख्या तथा नामों में कुछ मत भेद है | बागची 
ने दो परम्पराओं का उल्लेख किया है। एक के अनुसार जालन्घर, ओडियान, 
अबु द तथा प्रूर्णगिरि और दूसरी के अनुसार जालन्धर, ओडियान, कामरूप तथा 
'पूणुगरि ये ४ प्रमुख सिद्धपीठ माने गये हैं ।* साधनमाला में ओडियान, पूर्ण- 
गिरि, कामाख्या और श्रीहृद्द इन चार पीठों का उल्लेख मिलता है ।* तान्जिक 
साधना पद्धति में इन पीठों की स्थिति शरीर के अ्रन्दर भी परिकल्पित की गई थी 
आए उसी प्रसंग में चर्यापदों में हमें ओडियान तथा कामरूप का उल्लेख मिलता _ 
है ।३ इससे ज्ञात होता है कि इनके साधना केन्द्रों में ग्रोडियान तथा कामरूप का 
विशेष महात्य था और जालन्धर, पूर्णगिरि, अबु द॒ तथा श्रीहृट्ट का गौण महत्व 
था क्योंकि पहले दोनों पीठों को महासुख-चक्र माना गया है। द 
विद्वानों के मतानुसार श्रीहृष्ट, आसाम का वतंमान सिलहट है तथा 
अबु द आदू पर्वत का पुराना नाम हैं पूर्णगिरि के विषय में दो अनुमान हैं। 
कुछ लोग उसे महाराष्ट्र का पूना मानते हैं ओर एक मत यह है कि यह आसाम 
प्रान्त में स्थित पुश्यतीर्थ का ही पुराना नाम है ।” पूना भी तान्त्रिक परम्परा से 


१३ 
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सम्बद्ध रहा है इसके कई प्रमाण मिलते हैं। सरहपा ने महाम॒द्रा को साधना 
महाराष्ट्र में ही सम्पन्न की थी अतः महाराष्ट्र में पहले ही से तान्ब्रिक परम्परा के 
अस्तित्व का अनुमान किया जा सकता हैं ।* नाथ सम्प्रदाय की परम्परा भी पूने 
से सम्बद थो और गोरख के शिष्य सकरनाथ ने अपना केन्द्र पूने में स्थापित 
किया था» अतः पूना तथा महाराष्ट्र तान्त्रक ओर योग साधनाश्रों के केन्द्र 
रहे हू । 


+>साकयुमपकाा+0ज ५. 


उसका जैसा उल्लेख है वह स्पष्ट आधुनिक जालन्धर के निकेट ही उसकी स्थिति 
का प्रमाण प्रस्तुत करता है। वह महान सिद्ध जालन्धरपा की साधना का केन्द्र- 
स्थल था| जालन्धर सिन्धु प्रदेश के निवासी थे। उन्होंने ओडियान में जाकर 
महाराजा इन्द्रभूति की साधना पद्धति अपना कर हेरुक की साधना की थी और 
फिर आकर जालन्धर में बस गये थे | उसका वर्णन करते हुए तारानाथ कहता है 
कि जालन्धर देश में पव॑तों तथा झरनों से ज्वाला निकलती है। आज भी कांगड़ा 
में ज्वालामुखी है और वहाँ इसी नाम की तान्त्रिक देवी भी हैं। ओडियान भी 
जैसा हम आगे देखेंगे स्वात घाटी में स्थित एक तन्त्र-प्रधान प्रान्त था | जालन्धर 
प्रदेश में ही बसने के कारण उनका नाम जालन्धरपा पड़ गया था ।: नाथ 
सम्प्रदाय के बारह पन्यों में से तीन पंथों के केन्द्र अग्ोहर, गुरुदासपुर तथा भेलम 
में अच भी पाये जाते हैं । मेलम प्रान्त में गोरख-टीला योगियों का केन्द्र हे । 
अतः वह क्षेत्र भी तान्त्रिकों तथा योगियों का केन्द्र रहा है ।* 
कामाख्या या कामरूप बहुत प्राचीन काल से तन्त्र साधनाश्रों का केन्द्र 
रहा है। परिणामस्वरूप समस्त भारत की जनश्रतियों में कामरूप कामाच्छा का 
: जाद भयंकर माना गया है। कामरूप आसामत में गौहाटी के निकट ही स्थित 
युवान च्वांग के यात्रा विवरण से पता चलता है कि कामरूप में बौद्ध तन्‍त्रों का 
प्रभाव कुछ बाद में पड़ा है । ७वीं शी में वहाँ के लोग व्यापक रूप से बोद्ध धर्म 
से अपरिचित थे | वे देवों की पूजा करते थे | कुछ बौद्ध थे किन्तु वे राजभय से 
गुह्मसाधनाएँ ही करते थे | शालस्तभी वंश के राजा (७००-१००० ई०) बौद्ध 
धर्म को बहुत पसन्द नहीं करते थे | उनके उपास्य भगवान कामेश्व!ः तथा महा- 
गौरी थे ।* उनके भी पहले मौर्य राजाओ्रों के बौद्ध होने के कारण बहत से 
ब्राह्मण मध्यदेश से आसाम मे आकर बस गये थे और इसी कारण आसाम की 
साथा पर भी मध्यदेश का प्रभाव अधिक था | युवान च्यांग ने भी इसकी सात्षी 
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दी है।? १ कामाख्या तथा कामरूप में निस्सन्देह शैव प्रभाव अधिक था और 
जैसा हम आगे चलकर देखेंगे कि कामरूप वह प्रमुख केन्द्र था जहाँ शैब तथा 
बौद्ध साधनायें बहुत निकट आई और बौद्ध तन्त्रों ने प्रचुर मात्रा में शैव प्रभाव 
ग्रहण किया । 

शेव केन्द्र होते हुए. भी बहुत से बौद्ध साधकों ने प्रच्छुन्न वेश में वहाँ 
जाकर तन्‍त्रों के रहस्यों की शिक्षा ली। तारानाथ ने कुसलीभद्र नामक बौद्ध 
तन्‍्त्राचाय की कथा लिखी है जो मेवाड़ के रहने वाले थे | तीर्थिकों से निराश 
होकर वे गया में बौद्ध धर्म में दीक्षित हुए तथा ब्राह्मण का वेश बनाकर कामरूप: 
गये । वहाँ उन्होंने सभी गुझ्य विद्याएँ सीख लीं और वहाँ के किसी कर्ण नामक. 
यजा ने तीर्थिकों और बौद्धभिक्षुकों का विवाद कराया तो उन्होंने कामरूप को गुद्यः 
विद्या के साथ साथ बोद्ध घरणियों का प्रयोग कर अबौद्धों को परास्त कर दिया |: 
उसके बाद कामरूप देश में बोद्धों का प्रभाव बढ़ने लगा।?* बाद में मीननाथ 
(?) मल्सेन्द्रनाथ (१) अथवा लुईपा (१) भी कामरूप में साधना करते रहे, मही- 
घरपा तथा दारिकपा भी कामरूप के ही बताये गये हैं। गोहाटी के पास £६ वां. 
शती तक की बौद्ध मण्मूर्तियाँ तथा प्रस्तर मूर्तियाँ पाई गई हैं |? 3 

अन्तिम तथा सबसे महत्वपूर्ण सिद्धपीठ ओडियान था जिसकी भौगोलिक: 
स्थिति के विषय में विद्वानों में काफी मतमेद है। ओडियान का उल्लेख चौथे: 
चर्यापद में तो है ही, सरहपा का भी सम्बंध ओडियान से था, इसका संकेत 
तऔैलोक्यवशंकर लोकेश्वर की साथना में मिलता है जहाँ इस साधना का प्रवर्तक 
सरहपा को बताया गया है और इसकी गणना ओडियान क्रम में की गई है |! * 
वज््यान तथा तान्त्रिक साधनाओं का बड़ा घनिष्ट सम्बन्ध ओडियान से रहा है |“ 
ग्रोडियान के राजा इन्द्रभूतिपादु तथा उनकी बहन लक्ष्मीकंरा वज््यान के 
प्रद्यात आचार्यों में से थे ।$ आगे इनके सिद्धान्तों तथा कृतियों का उल्लेख 
किया गया है । तिब्बती अनुश्रुतियों में लुईपा को उद्यान (श्रोडियान) के राजा का. 
कायस्थ बताया गया हैं। !” मरुप्रदेश के आचार महापद्मवजत्र ने भी ओडि- 
यान में जाकर महासिद्धि लाम की थी। ** इनके अतिरिक्त अश्वपाद, वज्बरणठा. 
कम्बलाम्बरपाद, बुद्ध-श्रीज्ञान, वुद्ध-शी शान्ति ललितबच्च तथा शान्तिगुत्त आदि 
बोद्ध तन्‍्त्राचार्यों ने या तो ओडियान में जाकर साधना की थी या वहाँ से बहुतः 
गुह्य तन्‍त्र और अवुप्ठान लाये थे और पूर्वी देशों में उनका प्रचार किया था। * 
इससे स्पष्ट ज्ञात होता है कि ओडियान सिद्धों की साधनाश्रों का प्रमुख केन्द्र रहा |. 
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भाग माने गये हैं, एक शम्भल तथा दूसरा लंकापुरी। शम्मल का राजा इन्द्र- 
भूति था और लंकापुरी का जलेन्द्र | जलेन्द्र के पुत्र से लक्ष्मीकंरा का विवाह 
छुआ था ।*<* बौद्ध तन्‍्त्रों में शम्मल प्रदेश को सीता नदी के तट पर माना 
गया हैं ** ओर तस्त्रों का प्रथम उपदेश भी वहीं माना गया है। 

इन पीठों के अतिरिक्त कहीं कहीं श्रीपवंत को वज्रयानी साधनाश्रों का 
केन्द्र बताया गया है| यह श्रीपर्बत दक्षिण मे था और तारानाथ के अनुसार 
नागाजन ने वहाँ साधनाएँ की थीं |3? 'मालती माधव? में भी श्रीशैल को बौद्ध 
'कापालिक साधनाओं का केन्द्र माना गया है | तिव्बत तथा चीन से तो इन सिद्धों 
का विशेष सम्बन्ध था ही जिस पर बाद में विचार करेंगे |3” 

इस प्रकार हम इस परिणाम पर पहुँचते है कि यद्यपि इन सिद्धों का 
“मुख्य केन्द्र पूर्वी भारत में था किन्तु इनके साथना-स्थल समस्त भारत में फैले हुए 
'थे। एक वात विशेष उल्लेखनीय हैं | मध्य देश में इनके किसी प्रमुख साधना- 
"कैन्द्र का उल्लेख नहीं मिलता है | अधिकांश तन्त्रपीठ उन प्रान्तों में हैं जो बहिरिड 
“प्रदेश माने जाते हैं और पूर्वांगत आये जातियों के निवास-स्थल हैं। महारा 
'उत्तर-पश्चिमी-भारत, बढ़ाल, आसाम, उड़ोसा आदि सभी प्रदेश बहिरडः प्रदेश- 
हैं| यह तथ्य हमें ध्यान में रखना चाहिये क्योंकि तनन्‍्त्रों के विकास तथा ब्ात्यों 
और बहिरड़ आर्यों, अनाय अनुष्ठानों और अथववेद का बड़ा निकट सम्पर्क है 
जेसा हम आगे चल कर देखेंगे । 

इन पीठों के बाद हम नालन्दा तथा विक्रमशिल्ाा पर भी थोड़ा विचार 
'कर लैँ क्योंकि ये दोनों विद्यापीठ बौद्ध शिक्षा और तन्‍त्रों के विकास से बहुत 
सम्बन्धित रहे हैं | सरहपा, नागाजं॑न; मेत्रीगुप्त, विरूपा आदि कितने ही सिद्धाचाय 
-नालन्दा के आचार्य रहे हैं ।१६ नालन्दा के विषय में बहुत खोज हो चुको है 
-ओऔर हमें उसके विस्तार में जाने की आवश्यकता नहीं है। यह गौतम तथा महा- 
वीर के पहले से विद्या का प्रख्यात केन्र था। घमपाल, देवपाल आदि पालवंशी 
राजाओं ने इसको सदैव सहायता दी थी | बख्तियार खिलजी ने इसका विनाश 

केया और बहुत से बौद्ध भिक्षु तिब्बत मांग गये | इसके खण्डहर बिहार प्रान्त 

में बिहार शरीफ के निकट पाये गये हूँ 3३2 

नालन्दा विश्वविद्यालय में संभवतः प्रारम्भिक काल में रुढ़िवादी पार- 
'मितानय का विशेष प्रभाव था ओर तान्त्रिक पद्धतियों को स्वीकृति नहीं मिल पाई 
थी । सरहपा तथा विरूपा के नालन्दा छोड़ने का भी यही कारण बताया जाता है 
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किन्तु बाद में नारोपा के समय में नालन्दा में न केवल गुह्य पद्धतियों और सहज 
पद्धति का प्रचार हो गया था, वरन कालचक्र-पद्धति भी नालन्दा में स्वीकृत हो ; 
गई थी | ३४ 

विक्रमशील या विक्रमशिला विहार पांल राजाओं ने ही स्थापित किया था! 
और तन्त्रों की शिक्षा और प्रचार विक्रमशील में अधिक हुआ है । विक्रमशील की 
स्थापना धर्मपाल ने की थी। 3० मगध में पर्वत शिखर पर यह विहार था 
जिसमें एक केन्द्रीय तथा १०० मन्दिर चतुर्दिक थे और उसमें ११४ आचार्य 
विभिन्न पद्धतियों की शिक्षा देते थे | ३६ नेपाली दन्तकथाओं में विक्रमशील को 
काशी के निकट बताया गया है ।2* किन्तु अनुमान यह किया गया है कि विक्रम- 
शील भागलपुर के निकट पाथरघाटा नामक स्थान में था किन्तु अभी इसका 
निर्णय नहीं हो पाया है |१< कालान्तर में विक्रमशील विहार नालन्दा से' 
भी श्रेष्ठवर हो गया था। दीपडूर श्रीज्ञान विक्रमशील विहार के ही छात्र थे 
बौद्ध तन्‍्त्रों के तिब्बती अनुवाद का बहुत सा कार्य यहीं सम्पन्न हुआ था ।** 
विक्रशील के अ्रतिरिक्त सोमपुरी, उदन्तपुरी या ओडन्तपुरी के जीणो- 
द्वार, जगदल आदि विहारों की स्थापना का भी उल्लेख मिलता है। इससे 
स्पष्ट है कि बाद में बौद्ध तन्त्रों का प्रमुख केन्द्र पूर्वी भारत हो गया था। किमूरा' 
ने भी तन्त्रयान का उद्भव अयोध्या में माना है क्योंकि असड् अयोध्या के थे । 
कुमारगुप्त को माता ने योगाचार को प्रश्नय दिया था और उधर से यह तान्त्रिक: 
बौद्ध धर्म पूर्वी भारत की ओर फैलने लगा | गुप्त वंश के शक्रादित्य तथा बुद्धगुप्त 
के समय ही नालन्दा बौद्ध धर्म का केन्द्र हो गया था और पालवंशी राजा 
महीपाल के समय तक रहा | उसके बाद विक्रमशील की ख्याति बढ़ी ओर १० 
वीं से १२ वीं शी तक विक्रमशील बोद्ध तन्‍्त्रों का केन्द्र रहा |४" इस बीच' 
में राज्याश्रयः तथा राजधर्म ने सिद्धों की परम्परा तथा बौद्ध तन्त्रों के उद्भव 
प्रचार तथा हास को विशेषतया प्रभावित किया है अतः पूर्वी भारत की राजनीतिक 
परिस्थिति पर दृष्टि डालते हुये बौद्ध धर्मावलम्बी पालवंश का थोड़ा सा परिचयः 
प्रात्त कर लेना आवश्यक है जिसने सिद्धों को राज्याश्रय प्रदान किया था । 

सिद्धों को समकालीनू राजनीतिक परिस्थिति को भल्ली भाँति समझने के 
लिए ह५ और शशांक की प्रतिद्व द्विता का थोड़ा सा इतिहास जान लेना अत्यन्त 
आवश्यक है | इसलिए नहीं कि वह एक पूर्वीय तथा एक मध्यदेशीय सम्राट 
की प्रतिदंद्विता थी वरन्‌ इसलिये कि उस प्रतिद्वंद्विता के मूल में शेव और बौद्ध 
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प्रतिदंद्वेता भी थी। महाराजा ह के समकक्ष प्रतिदंद्वियों में गौड़ देश के राजा 
शशांक का नाम सर्वप्रथम आता है ओर लगभग सभी इतिहासकार इस विषय में 
सहमत हैं कि शशांक का व्यक्तित्व भारतीय इतिहास में अदभुत है। 

शशांक के प्रारम्भिक जीवन के विषय में अधिक नहीं ज्ञात होता । पहले 
वह सम्भवतः महासामन्त था किन्तु ६०६ ई० के कुछ पूर्व वह सम्राट पद्‌ पर 
आंसीन हो चुका था और बंगाल, उड़ीसा तथा मगध उसकी आधीनता में 
थे ।४१ कुछ प्रमाण ऐसे भी मिले हैं कि उसका साम्राज्य पश्चिम में काशी तक 
फैला हुआ था । ** शशांक की मुख्य चिन्ता यह थी कि वह कन्नौज के मौखरी 

शासकों से अपने राज्य की रक्षा करे | मौखरी शासक ग्रहवर्मन ने हष की बहन 

राज्यश्री से विवाह कर थानेश्वर से भी निकट का सम्बन्ध स्थापित कर लिया था । 
उस समय थानेश्वर में हर्ष के पिता की मृत्यु के उपरान्त उनके बड़े भाई राज्य- 
वधन सिंहासन पर बैठे थे [४३ 

शशांक ने मालवा के शासक देवगुप्त से सन्धि की और जब प्रभाकरवद्धंन 
अस्वस्थ थे उसी समय देवगुप्त ने कन्नौज पर आक्रमण कर ग्रहवर्मन की हत्या कर 
डाली ओर राज्यश्री को कैद कर लिया । यह समाचार थानेश्वर तक पहुँचा जब 
प्रभाकरवद्धन की मृत्यु के उपरान्त राज्यवर्द्धन ने शासन सूत्र अहण किया था 
राज्यवद्धन, हथ को शासन प्रबन्ध सोंप कर स्वतः देवगुप्त से प्रतिशोष लेने चला 
किन्तु शशांक ने उसे धोखा देकर मार डाला [४ क्‍ 

यहीं से शशांक और ह॒ष॑ की कटुतम शत्रुता का सूञ्रपात होता है। हर्ष 
एक विशाल सेना लेकर शशांक को पराजित करने चला | राह में उसे कामरूप 
के शैव राजा भास्करवर्मन का दूत मिला। भास्करवर्मन से हर्ष से सन्धि हुई और 
सम्भवतः दोनों ने मिल कर शशांक को पराजित किया | किन्तु यह विजय चिर- 
स्थायी नहीं रही क्‍योंकि स्वतः हेनसांग की साक्षी के अनुसार अपनी मृत्यु के 
समय शशांक मगघ वथा गोड़ का शासक था | उसकी मृत्यु ६३७ या ६३८ ई० 
के लगभग हुई ।४० 

शशांक बौद्धों का कट्टर शत्रु था। उसने कुशीनगर में बौद्धों का एक 
बिहार नष्ट कर दिया था | बद्ध के पद्चिन्हों वाला एक पत्थर गंगा में फिंकवा 
दिया था, बोधिब्वक्ञषु की शाखाएं काट डाली थों औए बुद्ध-प्रतिमा को नष्ट कर 
शिव-प्रतिमा की स्थापना करनी चाही थो [४5 इस प्रकार शशांक ने बोद्धों पर 
बहुत अत्याचार किये थे । 
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पर यह घटना अंकित कराई गई । इसमें स्पष्ट कहा गया है कि मत्स्य-न्याय को 
समाप्त करने के लिये श्रीमोपाल “प्रकृतियों” द्वारा शासक चुना गया। प्रकृतियों 
का अर्थ कुछ विद्वान राज्यकरमचारी भी लेते हैं किन्तु अब यह सिद्ध किया जा 
चुका है कि इसका अर्थ यहाँ जनता ही है ।“३ गोपाल वप्पट नामक किसी शूरवीर 
योद्धा का पुत्र था। द 

गोपाल की जाति के विषय में काफी मतभेद है। तारानाथ ने उसे 
क्षत्रिय बताया है | कुछ प्राचीन उल्लेख उसे सूर्यकुल अथवा समुद्र वंश से 
उद्भूत बताते हैं, किन्तु यह बाद की कथाएँ जान हड़ती हैं।“४ मंजुशी-मूल- 
कल्प में गोपाल की जाति का स्पष्ट उल्लेख है ओर उसे दास जीविन: बताया 
गया है |" किन्तु यह पालवंश का ही गोपाल है इसमें सन्देह है क्योंकि उसी 
ग्रन्थ में गोपाल के राज्य सें बौद्ध धभ का विनाश बताया गया है। अबुल फ़ज्ल 
ने गोपाल को कायस्थ बताया है। 

इसमें चाहे गोपाल की वास्तविक जाति का पता न लगे किन्तु वे किसी 
उच्च कुल या जाति के भी नहीं थे इसका आभास अवश्य मिलता है। सम्भवतः . 
इसीलिये उन्होंने अपने शासन काल में लोकप्रचलित लनन्‍्त्रों को प्रश्नय दिया, . 
बोद्ध ध्मम को आश्रय दिया, नये लोक हित के नियम बनाए ओर लोक कला को 
भी प्रश्रय दिया जिस पर हम सामाजिक पृष्ठभूमि के अन्तगंत विचार करेंगे । 

गोपाल के अभिषेक की तिथि लगभग ७४० ई० अनुमानित की गईं 
हैं [| ७७० ई० में गोपाल का पुत्र घर्मपाल गद्दी पर बैठा।“* घर्मपाल का 
शासन काल धामिक और राजनीतिक दोनों दृष्टि से बहुत महत्वपूर्ण है। 
तारानाथ का कहना है “७ कि धर्मपाल ने अपनी तथा अपनी पत्नी के वज़न के 
बराबर सोना बौद्धों को दान किया, उनके लिये एक नये बौद्ध बिहार विक्रमशील 
की स्थापना की । पुराने बिहार सोमपुरी का पुनरुद्धार किया | अन्य कितने ही 
बौद्ध हित के कार्यों का उल्लेख मिलता है।+*< 

धघरमपाल के समय में मारत में दो राज्यशक्तियाँ और बलवती हो उठी 
थीं, एक तो दक्षिण के राष्ट्रकूट तथा उत्तर में गुजर के प्रतिहार | राष्ट्रकूटों ने 
७४३ ई० के लगभग चालुक्यों से शक्ति अपहृत कर ली थी ओर राष्ट्रकूट 
वंशी श्रव ( ७८०-७६४ ई० ) ने कन्नौज पर आक्रमण कर दिया ।०* गुजर के 
प्रतिहार और पूर्वी भारत के पाल भी आपस में युद्ध कर रहे थे | प्रतिहार वत्स- 
राज ( उ८३-८४६ ) राजस्थान और मालवा जीत कर पूर्वी भारत की ओर बढ़ा 
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आ रहा था और पाल राजा भी कन्नौज की ओर बढ़ रहा था । दोश्ाब में कहीं 
दोनों का युद्ध हुआ और घर्मपाल पराजित हुआ | किन्तु उसी के बाद राष्ट्रकूट 
वंशी प्र व ने प्रतिहारों को हराया और कन्नौज में एक दर्चार किया | किन्तु बाद 
में वह दक्षिण लौट गया | वत्तराज उस समय मरुस्थल में भटक रहा था अतः 
ध्र व के बाद धर्मपाल ने कन्नौज पर आक्रमण कर उसे जीता और चक्रायुध को 
वहाँ का सामन्‍्त नियुक्त किया ।* * खलीमपुर ताम्रलेख से ज्ञात होता है कि उस 
दर्बार में मोज, मत्स्य, मद्र, कुरु, यढु, यवन, अवन्ति, गान्धार और कीर के भी 
सामन्त प्रतिनिधि उपस्थित थे |* ? 

किन्तु प्रतिदारों ने हार नहीं मानी थी । वत्सराज के पुत्र नागभटद्ठ द्वितीय 
ने फिर कन्नौज पर आक्रमण किया ** और संभवतः मुंगेर के निकट धर्मपाल 
को बुरी तरह पराजित किया। किन्तु फिर इतिहास ने अपने को दोहराया और 
दक्षिण से राष्ट्रकूट गोविन्द तृतीय ने उत्तर भारत आकर नागभद्द को पराजित 
किया ।*३ चक्रायुध तथा धर्मपाल दोनों ने उसको आत्मसमर्पण किया और 
उसके उपरान्त गोविन्द तृतीय लौट गया।**४ किन्तु इससे घर्मपाल का पूर्व 
भारतीय साम्राज्य यथापूव. समृद्ध रहा और उसमें 'परमेश्वर-परमभद्दारक-महा- 
राजाधिराज” को उपाधि धारण की ।* ५ 

धमंपाल के उपरान्त देवगल ८१० ई० में गद्दी पर बैठा । उसने अपने 
समय में कामरूप तथा उत्कल के राजाओं को अपने अ्रधीन कर लिया और कभी 
कभी ग्रतिहारों से भी मोचों लेता रहा । जावा सुमात्रा के शासक ने उसके दरबार 
में अपना दूत भेजा था। देवपाल का शासनकाल ( ८१०-८४० ई० ) पाल- 
साम्राज्य का ख्वण-काल था | * 

इसके बाद पालों की प्रतिष्ठा का हास आरम्म हुआ ।६७ प्रतिहारों की 
शक्ति बढ़ी और भोज ने मगध का पश्चिमी अंश तक जीत लिया |*< इसमें 
भोज को गहलौत सामन्तों और कल्चुरि नरेश ने भी सहायता दी थी। 
भोज के उत्तराधिकारी महेन्द्रपाल ने समस्त मगध को प्रतिहार साम्राज्य में मिला 
लिया । बाद में राज्यपाल ने राष्ट्रकूट कन्या मान्यदेवी से विवाह कर अपनी स्थिति 
सुदृढ़ बनाने का प्रयास किया किन्तु उसी समय ग्रतिहारों से भी अधिक प्रबल 
चन्देल वश का उदय हुआ जिसके प्रख्यात शासक यशोवर्मन ने हिमालय से 
मालवा और काश्मीर से बंगाल तक अपना राज्य स्थापित कर लिया | कालिंजर 
के किले को जीत कर उसने अपनी स्थिति दृढतम बना ली। उसके पुञ्न॒ धंग 
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(६५४-१००० ६० ) ने तो राह तथा अंग की रानियों को कैद कर लिया था, 
ऐसा उल्लेख भी मिलता है |६$ 

पाल वंश के हास काल में एक अन्य राजवंश का उल्लेख मिलता है 
जिसके राजाओं के नाम के आगे चन्द्र जुड़ा रहता है। तारानाथ तो चन्द्र वंशीं 
राजाश्रों को पालों के पूर्व का बताते हैं किन्तु इसका कोई भी ऐतिहासिक प्रमाण 
नहीं मिलता |? * किन्तु बर्मी अराकान प्रदेश में ७ वीं शती के कुछ सिक्के 
मिले हैं जो किन्‍्हीं चन्द्र नाम वाले राजाश्रों के हैं। बंगाल के चन्द्र राजाओं की 
वंशानुक्रमणी इस प्रकार मिली है। पूर्णचन्द्र, सुवर्शचन्द्र, जेेलोक्यचन्द्र, 
श्रीचन्द्र ?? रामपाल के शिलालेख से ज्ञात होता है कि सुवर्शचन्द्र ने बौद्ध धर्म 
स्वीकार कर लिया था और उसके बाद अपने को 'परम-सोगत” लिखने लगे 
थे ।४९ बिन्‍्तु ये शासक केवल स्थानीय शासक थे और तारानाथ के चन्द्र 
राजाश्रों से इनकी एकता नहीं सिद्ध की जा सकती | तारानाथ ने उन्हें पालों का 
पूर्वाधिकारी बताया है ओर तन्‍्त्रग्रन्थों में वे शम्मल के राजा कहे गये हैं ।*3 

पूर्वी बंगाल के चन्द्र वंश का सम्बन्ध राजा ग्रोवीचन्द्र और मयनामती 
की प्रख्यात कन्या से जोड़ा जाता है। राजा योपीचन्द्र को तारानाथ ने चटगाँव 
का राजा बताया है ।*४ भत्तु हरि मालवा के राजा बताये गये हैं और कुछ 
विद्वान उन्हें यशोवर्मन का निकट सम्बन्धी मानते हैं ।१० इनमें से गोपीचन्द्र 
काणहपा के शिष्य थे और भत्त हरि गोरख के | यद्यपि बौद्ध परम्परा तथा शैव . 
परम्पराश्रों में इस विषय में तीत्र मतभेद हैं जिनके विस्तार में जाना हमें अभीष्ट 
नहीं । तारानाथ ने यह भी लिखा है कि भरथरी (भत्तु हरी) की बहन से विमल- 
चन्द्र ने विवाह किया था ओर गोविन्दचन्द्र भरथरी का भानन्‍्जा था | गोविन्द्चन्द्र 
तथा उसके पुत्र ललितचन्द्र ने सिद्धि प्राप्त की थी । ललितचन्द्र को तारानाथ ने 
चन्द्रवंश का अन्तिम राजा बताया है और उसी के बाद बंगाल में अराजकता 
तथा गोपाल के चुनाव की ओर संकेत किया है ।*६ चन्द्रवंशी राजाओं तथा 
मालवा से उनके सम्बन्धों को सिद्ध करने के लिये ऐतिहासिक सामग्री का सर्वथा 
अभाव हैं और तारानाथ पर बहुत विश्वास नहीं किया जा सकता। किन्तु पूर्वी 
बंगाल में गोविन्दचन्द्र नामक राजा के अ्रस्तित्व के तो यथेष्ट ऐतिहासिक प्रमाण 
मिलते हैं। जिस समय राजेन्द्र चोल ने पूर्वी भारत पर आक्रमण किया (१०२९३ 
ई०) तब पूर्वी भारत में महीपाल के अतिरिक्त गोविन्दचन्द्र भी राज्य करता था। 
तामिल कथाश्रों में गोविन्द्चन्द्र को घनघोर वर्षा वाले बंगाल देश का नुपति 


७१ 


सिद्ध-सा हित्य 


बताया गया है जिसने हाथी पर सवार होकर राजेद्ध चोल से युद्ध किया और 
पराजित हुआ [४* कुछ शिलालेखों में ऐसा उल्लेख मिलता हैँ कि कल्चुरि राजा 
कर्ण ने चन्द्र राजा को पराजित कर उनके स्थान पर वज्जवमन को प्रतिष्ठित किया 
और इस सन्धि को चिरस्थायी बनाने के लिये जाटबमन से अपनी कन्या का 
विवाह कर दिया | उसके उपरान्त पूर्वी बंगाल में वर्मन वंश ने राजसूत्र ग्रहण 
किया । वर्मन बौद्ध विरोधी थे । यह घटना १०४८ ई० के पहले ही हो चुकी 
होगी क्योंकि उपयुक्त शिलालेख की तिथि १०४८ ६० है ।?* इस प्रकार 
तारानाथ द्वार वर्णित चन्द्र राजाओं की परंपरा के जो ऐतिहासिक प्रमाण तो 
मिलते हैं किन्तु यह संब्ग्धि है कि चन्द्र राजा पाल वंश के पूर्व हुए थे । 

इन राजवंशों में पालवंश ही लिद्धों का आश्रयदाता रहा है। धर्मपाल ने 
बौद्धों के लिये जो किया उसका उल्लेख हम कर चुके हैं। धर्मपाल का समय 
सिद्धों के लिये भी उत्कृष्ट रहा है। तारानाथ ने लिखा है कि भारत में पहले 
सहसों ऐसे ग्रन्थ थे जिनमें गुह्य विद्याएं और तन्त्र छिपे थे किन्तु जब श्री सरहपा 
आविभू त हुए तभी वे गुद्य विद्याएँ: प्रकाश में आई ।' घरमपाल की मृत्यु तक 
कई सिद्ध आविभू त हुए......अभयंकर की मृत्यु तक यह परम्परा चलती 
रही ।** अभयंकर को रामपाल का समकालीन माना गया | (१०७७ ई०) 

महीपाल के बाद से नालन्दा और विक्रमशील के बोद्ध तन्त्राचार्यों का 
प्रभाव राज्यसत्ता पर बहुत बढ़ रहा था। जब दीपंकर श्रीज्ञान स्वणंदीप और 
ताम्रद्वीप जावा आदि घूम कर लोटे तो महीपाल ने उन्हें विक्रमशील का अध्यक्ष 
बनाया | अतिश दीपंकर श्रीज्ञान तिब्बत गये. और उनका इतना व्यापक प्रभाव 
उस समय पूर्वी एशिया म॑ था कि कोचीन, तिब्बत, नेपाल और पूर्वी भारत के 
राज्य अपने राजनीतिक विग्रहों में भी उनकी मध्यस्थता स्वीकार करते थे | 
दीपंकर ने नयपाल और कर्ण के विग्रह में मध्यस्थता की थी |: नवपाल भी 
विक्रमशील के अध्यक्ष स्थविर रत्नाकर की मंत्रणा से ही सारे काम करता था । 
दीपंकर को तिब्बत के राजा ने इसीलिए वुला भेजा था कि गुह्न तंत्र विद्या के 
अतिचारों ने बुद्ध धम को विक्षत कर डाला है और अतिश उसे आकर सुधारों । 
नेपाल का महाराजा भी उनका सम्मान करता था। जब तिब्बत का सम्राट शत्रओं 
द्वारा बन्दी बना लिया गया तो उसने दीपंकर के पास संदेश भेजा था |** 
.... इस अकार हम देखते हैं कि पूर्वी भारत के दोनों प्रमुख राजवंश चन्द्र 
ओर पाल सिद्धों को प्रश्नय देते थे क्योंकि दोनों राजवंश बौद्ध थे, किन्तु कालान्तर 


७रे 


साधना- केन्द्र तथा राज्याश्रय 


म॑ दोनों वंशों के विस्थापन के उपरान्त जो नये राजवंश स्थापित हए वे अवोद्ध 
थे, इतना ही नहीं, वे दोनों बंगाल से बाहर के थे और उन पर पाश्चात्य तथा 
दाक्षिशात्य प्रभाव होने के नाते हिन्दुत्व की भावना प्रबल थी। वर्मन वंश परम 
वेंष्णव था ८3 पालवंश का उत्तराधिकार सेन वंश को मिला जो कि कर्णाटक 
से आये थे ओर ब्रह्म क्षत्री होने के नाते कट्टर हिन्दू थे। उनका प्रारंभिक: 
इतिहास अन्धकार में है किन्तु अनुमान किया गया है कि वे लोग पाल राजाओं 
की सेना में पदाधिकारी थे। पहला प्रख्यात सेन राजा विजयसेन हुआ (१०६५७ 
अथवा ११२५ ई० ) सेन राजाओं की परम्परा १३ वीं शती तक चलती रह 
किन्तु उसी बीच में मुहम्मद बख्तियार खिलजी के आक्रमण ने पूर्वी भारत में 
बौद्ध प्रभाव की रीढ़ तोड़ दी । तबक़ात-ए-नासिरी में इस आक्रमण का बड़ा 
अतिरंजित वर्णन मिलता है किन्तु उसका वह अंश सवथा विश्वसनीय है जिससे 
बख्तियार खिलजी ने मगध पर आक्रमण कर नालन्दा को धूल में मिला दिया। 
उसके पुस्तकालयों को जला दिया गया और हजारों बौद्ध मिक्षु तिब्बत भाग 
गये | उसके बाद बख्तियार खिलजी भारखण्ड होते हुए लक्ष्मणसेन की राज- 
धानी नदिया (नवद्वीप) की ओर चला गया। ““ खिलजी द्वारा नालन्दा तथा 
ग्रन्य बौद्ध बिहारों के ध्वंस का समय तिब्बती तथा भारतीय प्रमाणों से १२०२ई० 
सिद्ध होता है [८ 

इन नये तुक आक्रमणकारियों से बौद्दों ओर विशेषतया हमारे सिद्धों का 
बड़ा विरोध था इसके काफी प्रमाण मिलते हैं। यद्यवि यह बांत बौद्ध परम्परा 
के थोड़ा विपरीत अवश्य है। पश्चिमी भारत में कई बार ऐसी घटनाएँ हुईं कि 
हिन्द शासकों के विरुद्ध बौद्ध प्रजा ने बाहरी तुक आक्रमणकारियों को आमंत्रण 
भेज कर सम्प्रदाय के पीछे देश के प्रति विश्वासघात किया | सिन्‍्ध के बोढ्ों ने 
हिन्द शासकों के विरुद्ध विदेशों यवन आक्रमणकारियों की खुली सहायता की 
थी ।“5 किन्तु तारानाथ ने स्पष्ट लिखा हैं कि बाद के सिद्धों ने समय समय पर 
तुर्का का विरोध किया और उनको पराजय में सद्दायता पहुँचाई | विरूपा के 
चमत्कारों म॑ दो बार स्लेच्छों के विरोध का उल्लेख हैं। सम्राट रामपाल के 
समय में विरूपा ने अपना चरणामृत उनके वन-बादल नामक हाथी को पिला 
दिया ओर उसी के कारण वे म्लेच्छों पर विजयी हुए | विरूपा ने एक ताजिक 
युवराज को स्वप्त में भी ताड़ना को |” इसी प्रकार शान्तिगुप्त ने पश्चिमी 
भारत में जाकर तुरुष्क, मुहम्मदी ओर ताजिकों को सिद्धियों द्वारा पराध्ष्त किया। 


छह 


सिद्ध-साहित्य 


उसके उपरान्त वह और भी पश्चिम की ओर गये जहाँ एक पठान ने तमाम 
ब्राह्मण मन्दिरों और बौद्ध बिहारों को जला दिया था। केवल एक खसर्पण 
लोकेश्वर का बोद्द मन्द्रि अपनी शक्ति के कारण बच गया । जब ये सिद्ध उस 
देश में गये तो पठान राजा ने इन्हें कारागार में डाल दिया | भत्र जल्लाद इन्हें 
सूली पर चढ़ाने आया तो इन्होने मंत्रों से अभिषिक्त सरसों उन पर छोड़ दी 
जिससे वे पागल हो गये । फिर इन्होंने यमान्तक चक्र प्रवर्तन किया जिसके ६ 
महीने के अन्दर पठान और गंगोल पराभूत हों गये और बहुत से तुर्क युद्ध में 
मारे गये | < 
तारानाथ की इन कथाओ्रों से पीछे इतिहास कम है, लोकवार्ता अधिक, 
किन्तु इनसे इतना तो खष्ट ही है कि पूर्वी भारत के बौद्ध सिद्ध देशद्रोही नहीं थे । 
इसी का दंड उन्हें बख्तियार खिलजी के हाथों भुगतना पड़ा। उनकी सिद्धियाँ 
ओर चमत्कार यवनों के विरुद्ध व्यर्थ सिद्ध हुए और अन्त में बौद्ध धर्म और 
साहित्य को तिब्बत और नेपाल मठों में आश्रय लेना पड़ा | 
इस प्रकार पूर्वी भारत की राजनीतिक परिस्थिति का सिद्धों की परम्परा 
ओर विकास-क्रम से बहुत निकट का संबंध रहा है | सिद्धों का साहित्य च्‌कि 
लोकिक न होकर धार्मिक था अतः उसमें समकालीन इतिहास का उल्लेख 
बिल्कुल नहीं है किन्तु एक तांनिक अनुष्ठान बड़ी ही रोचक शैली में एक तत्कालीन 
ऐतिहासिक घटना को ग्रतिबिम्बित करता है। हम पहले भी देख चुके हैं कि 
बाहरी स्थानों और नगरों को तांत्रिक साधना में देहस्थ मान लिया जाता था | 
ऐसे ही एक देहस्थ टुर्ग का नाम सिद्धों ने कालिंजर बताया है | * यद्यपि इस 
असंग म॑ सिद्धों के इस अनुष्ठान का अर्थ स्पष्ट नहीं हो पाता किंतु चौथे चर्यापद 
की टीका में कालिंजर समय ( समय के अर्थ यहाँ पद्धति हैं ) को विरजानन्द से 
संबद्ध माना गया है |* ९ 
कालिजर के विषय में हम पहले उल्लेख कर चुके हैं. कि जनश्र॒तियों 
में सैनिक दृष्टि से अभेद्य दुर्ग माना जाता था और उसी को जीतने के उपरान्त 
यशोवमन ने काश्मीर से बंगाल तक अपनी प्रभुता स्थापित की थी और उसके 
पुत्र धंग ने बंगाल को उत्पीड़ित किया था | कालिंजर की प्रसिद्धि कई शताब्दियों 
से फैली हुई थी। सिद्धों ने कालिजर संबंधी लोक कल्पना का उपयोग अपनी 
तांत्रिक संकेत शैली में किया होगा ऐसा अनुमान किया जा सकता है । किस 
अकार सिद्धों ने अपने प्रतीकों को तत्कालीन जीवन से चुना था इस पर विस्तृत 
वे चार उनके साहित्य के शैली पक्त के अध्ययन के अंतर्गत किया गया है। 
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घ्‌ृ 
सामाजिक पृष्ठंमूमि 


इनकी समकालीन राजनीतिक परिस्थिति का विश्लेषण कर लेने के 
उपरान्त अब वज़्यानी बोदछ्ध साहित्य की सामाजिक पृष्ठभूमि का विश्लेषण 
कर लेना अत्यन्त आवश्यक है। 
अभी तक तान्त्रिक धम साधनाओं ओर उससे सम्बद्ध साहित्य का विवेचन 
करने वाले विद्वानों ने समुचित सामाजिक प्रष्ठभूगि में उसका विवेचन करने 
का प्रयास नहीं किया है । या तो उनकी दृष्टि सवथा पुनरुत्थानवादी रही है ओर 
वे तन्‍्त्रों के सारे वामाचारों को शुद्ध अध्यात्मिक व्याख्याएं: देते रहे हैं; या उनकी 
दृष्टि शुद्धतावादी रही है और वे इन गुद्माचारों को दबी हुईं प्रवृत्तियों का 
उच्छ'खल और कुत्सित विद्रोह मात्र मानते रहे हैं और उनका विचार है कि 
वज़ाचार्यों ने इन वामाचारों को केवल इसलिये अपनाया कि वे निम्नवंग की 
जनता को अपनी ओर आकर्षित करना चाहते थे। तन्त्र साहित्य के अध्येताओं 
में से अधिकांश का यही मत रहा है। प्रज्ञापारमिताओं के सम्पादक श्री राजेन्द्र 
लाल मित्र” तथा बौद्ध तन्‍त्रों पर सर्वप्रथम विस्तृत अध्ययन प्रस्तुत करने वाले 
डा० विनयतोष - भद्टाचारय* दोनों ही इन बौद्ध तन्त्राचार्यों की साधनाश्रों को 
विकृृत, रोगग्रस्त, अस्वस्थ ओर पतनोन्मुखी बताते हैं। अरविन्द आदि कुछ 
विद्वानों ने इन तन्‍्त्रों में निहित सिद्धान्तों की उदात्तता और गहन आध्यात्मिकता 
को स्वीकृत करते हुए भी यह कहा है कि “कालान्तर में इनमें बहुत से ऐसे तत्व 
आकर जुड़ गये...जिनके कारण अनियन्त्रित वामाचार, असंयत सामाजिक 
व्यभिचार, दराचार का मानों एक पन्‍्थ ही चल गया? |? 
आतचाय रामचन्द्र शुक्त अपनी उग्र शुद्धतावादी (प्योरिटन) दृष्टि के लिये 
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सिद्ध-साहित्य 
प्रख्यात थे | उन्होंने इन्हीं आचार्यों, विशेषतया भद्दाचायथ महोदय के मत का 
आश्रय लेते हुए, अपने इतिहास में इन सिद्धों के साहित्य को बोद्ध धर्म की 
विक्रत और अखस्थ अवस्था का साहित्य बताया ओर इन सिद्धों पर यह दोषा- 
रोपण किया कि उन्होंने इस बौद्ध वामाचार को अपनी चरम सीमा पर पहुंचा 
दिया और न केवल खतः वे इस पाप पंक भें गिरे वरन जनता को भी उसमें 
गिराना चाहा अतः देशी भाषा में रचना की ताकि जनता पर भी उनका संस्कार 
पड़ सके | 
इस प्रकार के मत की तक॑-% खला इस प्रकार है कि ये घम साधनाएं 
तथा इनके आचार्य पहले ही विकृत हो जाते हैं ओर तब वे अपनी विकृतियों 
को जनसाधारण में फैलाने का प्रयास करते हैं या अपने को लोकप्रिय बनाने के 
लिये जनसाधारण की विक्वत प्रवृत्तियों को उभार कर धर्म के नाम पर उन्हें 
स्वेच्छाचार की अनुमति दे देते हैं। इस तक श्र खला को अपनाने वाले -अधिकांश 
“विद्वानों का यह मत है कि शंकर ने उच्च वर्ग और शिक्षित जनता में से बौद्ध 
धर्म का उच्छेद कर दिया और तब बौद्ध धम ने निम्न बग का आश्रय लेकर 
जादू टोने से उसे प्रभावित करना चाहा । किन्तु जैसा हम राजनीतिक परिस्थिति 
के अन्तगंत विचार कर चुके हैं, पूर्वी भारत में ये सिद्ध राजदर्बारों, में सम्मानित 
थे, राजाओं के आचाय थे और राजनीति निर्धारण में उनका विशेष योग भी 
'रहा करता था | कामरूप, उड़ीसा, ओडियान, मालवा ञआादि के राजवंश सिद्ध 
साधना में प्रवृत्त हो चुके और इच्द्रभूति, लक्ष्मीशंकर, दारिकपा तथा अन्य कितने; 
ही वज्यानी सिद्ध खतः राजवंश से आये थे । 


(“७ 


वास्तव में इसके सम्यक निरूपण के लिये हमें यह मान कर चलना 
होगा कि धरम-साधनाओं का विकास ओर उनका रूप-गठन तत्कालीन सामाजिक 
व्यवस्था से बहुत अभिक प्रभावित होता है ओर धम साधनाओं के परीक्षण ओर 
विश्लेषण के लिये तत्कालीन सामाजिक व्यवस्था का विश्लेषण अनिवाय हैं 
ध्ध्वाशता क॑ जिन चिन्तकों ने इतिहास के सामाजिक मुल्यांकन की नई 
कसी प्रस्तुत की है उनमे से एंजेल्स का मत अधिक वैज्ञानिक है। उसका कथन 
हैँ कि मध्ययुग मे समाज-शासत्र, दशन, न्याय सभी कुछ धम-साधना के अंग' 
बन चुके थे । अतः प्रत्येक सामाजिक और राजनीतिक जन-आन्दोलन उस समय 
घम-साथना का रूप लेकर आता था ओर संसार के ऐसे धर्मों में, जो जन- 


जद 
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आन्दोलन की अभिव्यक्ति बन॑ कर आये हें * एंजेल्स ने सर्वाधिक प्रमुखता बोद्ध 
धर्म को दी है ।* क्‍ 

इस प्रकार के प्रत्येक घार्मिक सम्प्रदाय के विकास की प्रगति दन्द्वात्मक 
होती है। एक तों उसमें परम्परा का सूत्र होता हैं ओर उसके अनुसार वह 
चिन्ताघारा अपने पूववर्ती आ्राचार्यों के विचारों को अहणं करती है और अपने 
को उन्हीं की रूपरेखाश्रों के अन्तर्गत रखती है। दूसरे वह अपने युग की 
आवश्यकताओं से प्रभावित होती है, लोकपत्ष के प्रमावों को आत्मसात करती 
है। जो चिन्ताघारा जीवित और जागरूक होती है वह लोकपतक्ष के प्रभावों को 
गहनता से आत्मसात करती है ओर परम्परागत दर्शन को नयी कल्पनाओं, नयी 
तर्क-< खलाश्ों से लोकमत के अनुरूप बनाने का प्रयास करती है । 


सिद्धों के साहित्य का अध्ययन करते हुये सबसे पहले आचार्य हज़ारी 
असाद द्विवेदी ने सिद्ध साहित्य के मूल्यांकन में लोकपक्ष के महत्व की ओर 
संकेत किया है। वे उन आचार्यों से अपना विरोध प्रकट 
2800 पर करते हैं जो लोकचिन्ता को शास्त्रीय दृष्टिकोण से माप कर 
यह कहते हैं कि यदि अ्रमुक सम्प्रदाय लोकप्रियता की ओर 
बढ़ा तो उसका श्रधःपतन हो गया । वे लोकचिन्ता को मापदंड बनाकर उसी पर 
सम्प्रदायों के विकास और संस्कृति तथा साहित्य की प्रगति का मूल्यांकन करना 
चाहते हैं--इस प्रकार महायान सम्प्रदाय या यों कहिये कि भारतीय बौद्ध संप्रदाय 
सन्‌ ईस्वी के आरम्भ से ही लोकमत की प्रधानता स्वीकार करता गया। यहाँ 
तक कि अन्त में जाकर लोकमत में घुलमिल कर लुप्त हो गया। सन्‌ इंस्वी के 
हजार वर्ष, बाद तक यह अवस्था सभी सम्पदायों, शास्त्रों और मतों की हुई । 
मुसलमानी संसर्ग से उसका कोई सम्पर्क नहीं है। हजार वर्ष पहले से वे ज्ञानियों 
और पंडितों के ऊँचे आसन से उतर कर अपनी असली ग्रतिष्ठा-मुमि लोकमत 
की ओर आने लगे थे। उसी की स्वाभाविक परिणति इस रूप में हुईं। उसी 
स्वाभाविक परिणति का मूर्त प्रतीक हिन्दी साहित्य है । मैं इसी रास्ते सोचने का 
प्रस्ताव करता हूँ । मतों, आचार्यों, संप्रदायों और दाशनिकर्चिताओं के मानदंड से 
लोकचिन्ता को नहीं मापना चाहता बक्कि लोक-चिन्ता की श्रपेत्षा में उन्हें देखने 
की सिफारिश कर रहा हूँ । 
वास्तव में लोकमत की सापेक्षता में सामान्यतया सम्पूर्ण बौद्ध धरम और 
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सिद्ध-साहित्य 


विशेषतया सिद्दों की चिन्तना का विश्लेषण करने का डा० द्िविदी का आग्रह 
्लिक सर्वथा वैज्ञानिक है। लगभग सभी इतिहासकार इस बात 
वाद्ध व तथा ७ स्वीकार कर चुके हैं | भारतीय इतिहास की प्रगति में 
कर भी एक इन्द्वात्मकता रही है और उच्चवर्गीय पांडित्यपूर्ण 
विचार-परम्परा के विरुद्ध समय समय पर व्यापक लोक-जीवन विद्रोह करता रहा 
है और नये धार्मिक विचारों के रूप में अपने को प्रतिष्ठित करता रहा है। सम- 
कालीन अंग्रेज इतिहासकारों के इश्डालोजिस्ट ग्रुप के प्रमुख सदस्य जान इर्विन 
का मत है कि भारतीय इतिहास में ऐसे समय आते रहे हैं जब आये लोग अपनी 
आत्मसात्‌ कर लेने की प्रवृत्ति को खो देते रहे हैं और परिणाम यह होता था कि 
ब्राह्मणों की सत्ता निममता से जनसाधारण पर लाद दी जाती थी । जनता पहिले. 
से अधिक दमन की शिकार होती थी। ऐसी परिस्थितियों में सकुट आना अनि- 
वारय था। दलित जनशक्तियाँ परम्परागत रुढ़ियों के स्तर के नीचे ही नीचे वेग 
से सड्डंठित होने लगती थीं और एक खुले विद्रोह की भूमिका प्रस्तुत करने लगती 
थीं। बौद्ध धर्म का भी प्रारम्भिक इतिहास यही था। ब्राह्मण कर्मकांड के विरुद्ध 
उसने जनव्यापी विद्रोह का रूप ग्रहण किया ओर विगत सामूहिक जीवन की 
प्रत्यागत स्मृति का आश्रय ग्रहण कर सारे भारत में फैल गया ।* 


इसी दृष्टि से सिद्धों के साहित्य की सामाजिक पृष्ठटभमि का मूल्यांकन आवश्यक 
हैं ओर यह देखना है कि उस समय लोकमत प्रबल था अथवा दर्बल और उसने 
ग्लपी आओ सिद्ध साहित्य में अपने को प्रगतिय॒क्त विद्रोह के रूप में 
मत अभिव्यक्ति किया है या दबल हासोन्मखता के रूप में | 
हिन्दी में सिद्ध साहित्य की सामाजिक पष्ठममि की ओर 
सर्वप्रथम ध्यान आकर्षित करने का श्रेय श्री राहुल सांकृत्यायन को दिया 
जाना चाहिये। “हिन्दी काव्यघारा” की भूमिका (१६४५४ ई०) में राहल जी ने 
विस्तार से सिद्धों तथा उनके समसामयिक कवियों की रचनाओं पर सामाजिक 
उसमि के प्रभाव का विश्लेषण किया । उस समय तक श्री राहल सांकृत्यायन 
माक्सवादी विचार-पद्धति को पूर्णतया स्वीकार कर चुके थे अतः उनका विश्लेषण 
हुत कुछ वर्ग-सच्भधधष के सिद्धांतों पर आधारित था। ऐतिहासिक इन्द्वात्मक 
भातिकेवाद के अनुसार प्रत्येक युग का समाज शोषक और शोषित वर्गों में: 
विभाजित रहता हैं! ” और उस युग का प्रधान साहित्य और दर्श न, वर्गों की 


छ्प 
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सापेक्ष स्थिति का प्रतिफलन मात्र करता हैं।!' अतः उसी सिद्धांत के अनुसार 

राहुल जी ने भारतीय इतिहास के उस काल (६०० से १२०० ई०) को सामंत- 

वादी युग स्वीकार किया और समाज को दो वर्गों में विभाजित मान कर उन्हीं 
वर्गों के पारस्परिक द्व द के आधार पर सिद्धों तथा अन्य समकालीन कवियों की 
चिंतनघारा का विश्लेषण किया | चूं कि राहुल जी का यह प्रयास सिद्ध-साहित्य 
के अध्ययन की समाजशास्त्रीय दिशा में प्रथभ और महत्वपूर्ण प्रयास है अतः 

राहुल जी के मत की विस्तृत रूपरेखा देते हुये फिर उनकी स्थापनाओं का ऐति- 
हासिक प्रमाणों की कसौटी पर विश्लेषण कर लेना अत्यंत आवश्यक है । 

राहुल जी ने इस युग के सामन्‍्ती गठन को इतना महत्व दिया है कि 

उसका नामकरण ही उन्होंने सिद्ध-सामन्त-समाज किया है। सिद्ध-सामन्त-कालः 
_ की रचनाओं की सामाजिक पृष्ठभूमि के महत्व की ओर संकेत करते हुए, वे कहते 
 हैं। 'सिद्ध-सामन्त-युग की कविताश्रों की सृष्टि आकाश में नहीं हुई है। वे हमारे 
देश की ठोस घरती की उपज हैं | कवियों ने जो खास-खास शैली भाव को लेकर 

कविताएँ कीं, वह देश की तत्कालीन परिस्थितियों के कारण ही ??* फिर वे: 
देश की आर्थिक सम्पन्नता का विवरण देते हैं 'उस समय भारत बहुत सम्पन्न 

था | अकेला रोम अपने यहाँ से हर साल टाई लाख तोला सोना ( साढ़े पाँच 
लाख सेस्‍्तर्स, पौने दो करोड़ रुपये ) कपड़ों और दूसरी चीजों को खरीदने के. 
लिये भारत भेजा करता था......भारत उन पाँच शताब्दियों में शिल्प, व्यवसाय: 
ओर वाणिज्य में दुनिया का सबसे समृद्ध देश था ।! १३ भारत की इस समृद्धि का 

विवरण देते हुए फिर वे समाज के वर्ग विभाजन की ओर संकेत करते हैं और 
शोषक वर्ग की तीन शाखाश्रों को इस अतुल सम्पत्ति के अपव्यय का उत्तरदायी: 
ठहराते हैं। “कौन भोगने वाला था आइये इसे देखें...इस सम्पत्ति के सबसे 

अधिक्‌ भाग को सामन्त राजा अपनी मौज और आराम के लिये कितना खर्च: 
करते थे इसकी वहाँ कोई सीमा नहीं थी. . .प्रजा की मेहनत की कमाई से उपार्जित 

ये महा वस्तुएं चार पाँच दिन में ही खतम हो जाने वाली थीं। इनके अतिरिक्तः 
भी सामन्तों के भारी खर्च थे | नये नये महल, क्रीड़ा उपवन, सिंहासन, राजपलंग, 

मोरछल, चमर और लाखों की हीरा मोती, महार्थ रत्नों के आभूषण, राजमहलों 
की सजावट, चित्रकला, क्रीड़ाम्ग, सोने के पींजड़ों में बन्द शुक-सारिका, लोहे के: 
पीजड़ों में बन्द केसरी .,.फिर सामन्त या राजा अकेले ही उस सम्पत्ति को स्वाहा: 
नहीं करते थे | उस समय के राजाओं के आदर्श थे कृष्ण और दशरथ तथाद 
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उनकी सोलह हजार रानियाँ । इन हजारों रातियों श्र उसी के अनुसार उनके 
पत्रों, पत्रियों, बहुओं, दामादों का खर्च भी देश की उसी सम्पत्ति के मत्ये था... 
प्रोहित और महंथ लोगों का भी खर्च राजसी ठाठ के साथ होता था। उनके 
पाल महल, दास और कमकर थे उसी के अनुकूल उसका भी खर्च था... 
इसके वाद देश का सम्पत्ति के भारी हिस्से के मालिक थे वह श्रोष्ठी, सार्थवाह 
'कारवों के अध्यक्ष जिनकी कोठियों के जाल देश के भीतर ही नहीं, विदेशों तक 
में विछ्ले हुए थे और जिनके जहाज़ उस समय की सभ्य दुनिया में सभी जगह 
पहुँचते थे... वस्तुतः तत्कालीन भारत की अपार सम्पत्ति के मुख्य भोगने वाले थे 
वही सामन्त, पुरोहित और सेठ तथा उनके दरबारी खुशामदी ।?** इस प्रकार 
राहुल जी के मतानुसार देश में आने वाली अतुल सम्पत्ति का अधिकांश भाग 
इन्हीं दश प्रतिशत सामन्तों, सेठों पुरोहितों तथा दरबारियों के अधिकार में रहता 
था और शेब नब्बे प्रतिशत जनता निर्धन और शोषित थी |? बसे राहुल जी 
यह स्वीकार करते हैं कि कृषि उस समय उन्नतावस्था में थी, श्राथिक हीनता के 
साथ कुछ सुभीते जरूर थे, लोगों के पास श्रधिक खेत, खेत बनाने के लिये 
अधिक जंगल, जंगलों में जरूरत के लिये अधिक शिकार थे। साथ ही यह भी 
अच्छा था कि अमीरों की शौकीनी की प्रायः सभी चीजें देश के भीतर तैयार 
होती थीं |! लेकिन फिर भी इतना होंने पर भी अकाल, बाढ़, युद्ध और महा- 
मारी में जनता को साधारण कीड़े मकोड़ों की तरह मरने से बचाया नहीं जा 
सकता था।? इन सत्तर सकड़ा किसानों और कारीगरों को सिर्फ 'जीने और 
व्यानें भर का अधिकार था|? इतना ही नहीं उस समय भारत में दास प्रथा 
-बरतमान थी और यदि दस सैकड़ा मौज वाले लोगों के लिये व्यक्ति के पीछे दो- 
दो दास दासी रखे जाते थे तो भारत की जनसंख्या का दीस सैकड़ा या हर पाँच 
आदमी में एक आदमी दास था| दास आदमी नहीं थे यद्यपि उनकी शकल सूरत 
आदमी को तरह होती थी | वह ढोरों की तरह अपने मालिक की जंगम सम्पत्ति 
ये जिन्हें मालिक जब चाहे बेंच और खरीद सकते थे |? इन परिस्थितियों के 
कारण जनता में आत्मसम्मान की भावना बिल्कुल नहीं रह गईं थी। “ऊपरी 
वर्ग के सामने बिलकुल शूल्य” परम भद्दारक परमेश्वर महाराजाधिराज के सामने 
सम्मान प्रदर्शन करने के लिये जब दूसरे राजाओं और सामन्तों को अपने मुकुट 
उनके चरणों पर रखने पड़ते थे तो साधारण जनता को किस प्रकार जुहार कंरनी 
'पड़ती होगी इसे आप खुद समभ सकते हैं। और दूसरी बेबसियाँ ! सत्तर सैकड़ा 
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जनता को शरीर से मजबूत अपने तरुण पुत्रों को सामन्तों के यद्ध के लिये मेंट 
करना पड़ता थः...सत्तर सेकड़ा जनता को अपनी सुन्दर लड़कियों को वैध या 
अवध रूप से रनिवास म॑ भेजने के लिए भी तैयार रहना पड़ता था | कितनी ही 
जगह तो नवविवाहिता की प्रथम रात भी सामन्त के लिये रिज़ब थी...उस वक्त 
साधारण जनता के आत्मसम्मान की बात करना ही फिजूल है [?? ६ 

इस प्रकार आ्िक अवस्था का विश्लेषण करने के उपरान्त राहुल जी 
तत्कालीन राजनीतिक अवस्था पर दृष्टिपात करते हैं। उनकी माक्संवादी धारणा 
राज्यसत्ता के विषय में इस प्रकार हैं कि राजनीति कहते ही हैं आर्थिक ढांचे, 
आध्थिक स्वार्थों की रक्षा के लिये तैयार किये गये फौलादी शिकंजे को |? उनकी 
“दृष्टि में राजा 'स्वंशक्तिमान परमेश्वर बन गया । उसकी निरंकुशता को रोकने 
'का कोई उपाय बहुसंख्या जनता के पास नहीं था |? आमों में स्थानीय जनतन्त्र 
अवश्य थे पर वे एक दूसरे से 'सबंथा असम्बद्धश शक्ति का मुकाबला नहीं कर 
सकते थे | साथ ही पुरोहितों ने राजा को प्रथ्वी पर विष्णु का अंशावतार घोषित 
कर दिया था और भोग विलास तथा दरिद्रता को पिछले कर्मों का फलाफल 
बता दिया था । ४ 


इसका तत्कालीन धार्मिक चिन्तन और साहित्य पर भी प्रभाव पड़ा। 
विशेषतया बौद्ध चिन्तन और सिद्ध साहित्य पर इन परिस्थितियों का प्रभाव दिखाते 
हुए राहुल जी कहते हैं बौद्ध अब भारत की किसी सामाजिक समस्या का कोई 
हल अपने पास नहीं रखते थे । अत उन्हें अपनी पुरानी कमाई 
सिद्ध साहित्य. को बैठ कर खाना था...बौद्ध कमी कभी दिडनाग तथा 
पर अभाव धर्मकीर्ति के प्रोढ़ दर्शन को सममने रखकर लोगों की आँखों में 
चकाचौंध पैदा करना चाहते थें, कभी योग, समाधि, तन्तर 
मन्तर, डाकिनी साकिनी के चमत्कार से लोगों को अपनी ओर खींचना चाहते 
थे और कभी सिद्धों के विचित्र जीवन और लोकभाषा की कविताओं को भी इस 
काम के लिये इस्तेमाल करते, मगर यह सब हवा में तीर चलाना था...बौद्धों के 
मस्तिष्क और हथियार कंठित हो चुके थें। ! 
इन समस्त परिस्थितियों के बीच भी सिद्धों ने पहले अपनी कविताओं में 
: (विद्रोह का स्वर गंजित किया | यह राहुल जी भी स्वीकार करते हैं। पर उनके 
! मतानुसार सिद्धों की चिन्तना को भी सामन्तवादी प्रभाव स्वीकार करना पड़ा और 
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उनके नाम पर मन्त्र तन्‍्त्र और पाखएड चल पढ़े |” गुरु की महिमा को भी 
इतना अनावश्यक महत्व दिया कि पीछे वही अन्धेर गरदी? का एक भारी 
साधन बन गया। उनकी सीधी सादी भाषा को लोगों ने खींच खांच. कर 
धसन्ध्या-माषा बना डाला । * 

यदि राहुल जी की इस तक 'खला को हम बहुत सूक्ष्म रूप में रकक्‍्खे 
तो वह इस प्रकार होगी | 

१. देश की जनता दो वर्गा में विभाजित थी, १० ग्रतिशत सामनन्‍्त, सेठ 
और पुरोहित आर्थिक दृष्टि से सन्पन्न थे, ७० प्रतिशत किसान और कारीगर 
तथा २० प्रतिशत दासों का जीवन पशुओं से भी गया बीता था 

२. राजनीतिक सत्ता निरंकुश थी और ग्रामों की जनता का उस पर 
कोई नियन्त्रण नहीं था | 

२. सभी धार्मिक आचार्य राज्य-सत्ता के समर्थक थे ओर जन जीवन 
से उनकी कोई सहानुभूति नहीं थी। 

४. जनता इतनी पद्दलित थी कि उसमें आत्मसम्मान और विद्रोह कीः 
सभी भावनाएं भर चुकी थीं। 

५. इन परिस्थितियों में केवल सरहपा तथा श्रन्य कुछ सिद्धों ने रूढियों 
तथा परम्पराश्रों के विरुद्ध विद्रोह किया किन्तु बाद म॑ सामन्तवाद के आगे वे: 
लोग भी पराजित हो गये। । 


किन्तु वेज्ञािनिक रीति से इस मत का परीक्षण करने पर हम राहुल जी 

के कथन में सबसे बड़ा अभाव ऐतिहासिक प्रमाणों का पाते हैं। उन्होंने अपने 
राहुल जी के मत को पुष्टि के लिये बहुत कम ऐतिहासिक प्रमाण प्रस्तुत 
अत का किये है और यदि किये भी हैं तो वे केवल एकांगी हैं। दूसरीः 
विवेचन कठिनाई यह है कि स्वतः उनकी भूमिका में बहुत सी' 
पारस्परिक विरोधी बातें पाई जाती हैं। वे स्वीकार करते हैं 

कि दशा बहुत उन्नत थी, फिर भी वे किसानों को निधन बताते हैं। वे स्वीकार 
करते हूँ कि अमीरों के भोगविल्ास की अधिकांश सामग्री देश के कारीगर बनाते 
थे फिर भी वे कहते हैं कि कारीगरों की दशा पशुबत थी। एक स्थान पर वे 
आम प्रजातन्त्रों का जिक्र करते हैं ओर स्पष्ट बताते हैं कि उनमें 'कोउ नप होय 
हमें का हानी? की मनोद्ृत्ति विकसित कर गई थी और दूसरी ओर वे बताते हैं 
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कि उनमें से प्रत्येक को अपना तरुण पुत्र सेना में भर्तों करना पड़ता था। जहाँ 
तक सिद्धों का संबंध है, वे एक ओर तो यह कहते है कि सिद्धों की कविता में 
अधिकतर रहस्यवाद ही मिलता हैं जिसको सामन्त समाज को श्र॒गार और वीर 
रस की अपेक्षा कम आवश्यकता पड़ती और लगभग सभी कवि जनता की 
यातना पर इसलिये चुप रहते थे क्योंकि उन्हें सदा क्रूर राजदरड, छिपकर 
हत्या, भयानक यातना, सीधे शूली, देश और समाज से निष्कासन और अपमान 
का भय* ” लगा रहता था दूसरी ओर वे यह कहते हैं कि राजा सिद्धों को पूजा 
अर्चा में सबसे आगे रहना चाहते थे | शान्तिपा या रत्नाकर शान्ति को गौड़ 
नरेश उसी तरह आँखों पर रखने के लिये तेयार थे जैसे मालव दरबार या 
सिंहलेश्वर | ** इसी तरह उन्होंने यह भी नहीं स्पष्ट किया कि सरहपा तथा 
अन्य सिद्धों का यह विद्रोह केवल उनका वैयक्तिक विद्रोह था वे किसी ऐसे 
लोकमत का प्रतिनिधित्व कर रहे थे जो इविन के पूर्व कथनानुतार परम्परागत रूदढ़ियों 
के स्तर के नीचे ही नीचे ऐसे संकट काल में वेग से संगठित होने लगता है। 
स्वतः माक्सवादी दश्कोण इस बात पर स्पष्ट जोर देता है कि प्रत्येक चिन्तन- 
धारा सामाजिक शक्तियों का प्रतिकलन होती है, अतः सरहपा का सहजयान 
सरहपा की मौलिक उपज नहीं हो सकती वह किसी न किसी रूप में सरहया के युग 
के लोकमत की अभिव्यक्ति होनी चाहिये। इस विषय मे प्रख्यता मार्क्सीय 
इतिहास शास्त्री प्लेखनाव स्पष्ट कहता है 'यह देखा गया है कि महान प्रतिमाएँ 
वहीं प्रगठ होती हैं जहाँ उनके विकास की अनुकूल सामाजिक परिस्थितियाँ 
होती हैं... प्रत्येक महान प्रतिभा जो वास्तव में समाज में एक प्रभावशाली शक्ति 
बन जाती है तत्कालीन सामाजिक सम्बन्धों की उपज होती है...वे स्वतः उन 
प्रवृत्तियों की निर्माण होती हैं ! ** यदि ऐसा कोई लोकमत था तो उसका 
राहुल जी कोई उल्लेख नहीं करते हैं । इसका शायद प्रमुख कारण यह है कि 
जनता की जैसी दलित अवस्था का अ्रतिरंजित चित्रण उन्होंने ऊिया है, जिसमें, 
जनता को केवल जीने और ब्याने का अधिकार था ओर जिसमें सामन्तों का. 
विरोध करने वालों को 'राजदश्ड, सूली और भयंकर शारीरिक यातना! देने 
का विधान था; जिसमें जनता के आत्म-सम्मान को बात करना ही फिजूल था, 
ऐसी व्यवस्था में लोकमत का क्‍या प्रभाव ही हो सकता था। किन्तु फिर ये 
सिद्ध इतने निर्भीक क्‍यों थे, क्‍यों गौड़ नरेश, सिंह सम्राट या मालव नरेश 
सभी इनमें डरते थे, क्‍यों इन्होंने परम्परागत धरम के विरुद्ध आवाज बुलन्दः 
रे द 
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की, इन्हें किसका बल प्राप्त था, और क्यों इनको वाणी में निराशावाद नहीं था 
इसका कोई भी समाधान श्री राहुल सांकृत्यायन नहीं दे पाये हैं ओर न वे अपने 
मत में मार्क्सवादी तर्क-श खला का ही उचित निर्वाह कर पाये हैं | 


ध्यान से निरीक्षण करने पर इस उल्कन का मुख्य कारण यह जान 
पड़ता है कि श्री राहुल सांकृत्यायन ने तत्कालीन ऐतिहासिक परिस्थिति का सम्यकू 
विवेचन किये बिना ही मध्यकालीन यूरोपीय सामन्ती, समाज 
भारतीय समाज के वर्ग-संघर्ष और उसकी धामिक और सामाजिक प्रतिक्रिया 
गठन की निजी को ज्यों का त्यों तान्त्रिक काल के भारतीय समाज और 
विशेषता उसके अन्तर्गत रचित सिद्ध-साहित्य पर घटाने का प्रयास 
किया है। इस यांत्रिक, अवैज्ञानेक ओर संकीण-चिन्तन 
प्रणाली के कारण वे न तो माक्संवादी विचार-पद्धति के साथ ही न्याय - कर पाये 
हैं श्रोर न सिद्ध-साहित्य की सामाजिक पृष्ठभूमि के ही साथ जिस प्रकार की 
सामाजिक व्यवस्था और सामन्ती शोषण उन्होंने मध्यकालीन भारत में परिकल्पित 
किया है वह वास्तव में इस रूप मे भारत में कभी था ही नहीं | इसे न केवल 
भारतीय इतिहासज्ञों और विशिष्ट विदेशी विद्वानों ने ही स्वीकार किया है, वरन्‌ 
गम्भीर माक्सवादी चिन्तकों ने भी स्थान-स्थान पर इस तथ्य को स्वीकार करते 
हुए कहा है कि भात के इतिहास में वर्ग-संघर्ष का रूप बहुत कुछ भारतीय 
समाज की क्ृषि-प्रधान आर्थिक व्यवस्था, प्राम-जनतन्त्र और भूमि पर जनता 
के अधिकार के कारण संशोधित रहा है | स्वतः मार्क्स ने केवल भारत वरन्‌ 
अधिकांश एशिया में ग्रामों की आथिक स्वाधीनता और भूमि पर जनता के अधि 
कार की ओर ध्यान आकर्षित करते हुए लिखा था :-- 
वास्तव में समस्त पूर्वी देशों को समझने की कु'जी है भूमि पर स्वत्वा- 
धिकार का अभाव । इसी में उसका राजनीतिक और धार्मिक इतिहास निहित है। 
लेकिन यह हुआ कैसे कि एशियायी लोग सामन्‍्त काल में भी भूमि को राजसत्ता 
के अधिकार में जाने से बचा ले गये ?? उसी पत्र में वह आगे पर्वीय समाज व्य- 
वस्था को इस विशिष्टता के दो कारण बताता है। पहला तो यह कि भारत में 
जनहित के समस्त कार्या का उत्तरदायित्व केन्द्रीय सरकार के हाथ में रहता था 
ओर दूसरे आराम . जनतन्त्र अपने में सर्वथा स्व॒तन्त्र सत्ता होते थे जिन पर राज- 
शक्ति का कुछ वश नहीं चल पाता था [१३ इसी मत का समर्थन प्रख्यात 
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सोवियट भारतवेत्ता डी० ए० सुलेकिन करता है ओर वह भी इस बात को स्वी- 
कार करता है*४ कि भारत में दास-प्रथा का विकास और सामन्तो शोषण इस 
कारण आगे नहीं बढ़ा कि ग्राम पंचायतों के अन्दर दास और दासों पर अधिकार 
रखने वाले सामन्तों को पारस्परिक सहयोग और नियन्त्रण में रहना पड़ता था। 
इसी कारण यहाँ कभी सामनन्‍्ती सत्ता उतनी निरंकुश नहीं हो पाई | 


भारतीय आर्थिक व्यवस्था की इसी विशेषता की उपेक्षा कर जाने के 
कारण यूरोपीय सामन्ती व्यवस्था को ही भारतीय परिभाषाशओ्रों में अनुवादित कर 
देने की शोघ्रता के कारण राहुल जी उस लोकमत और उसकी शक्ति की ओर 
समुचित संकेत नहीं कर पाये जिसकी ओर आचार्य द्विवेदी ने संकेत किया है । 
उनके तर्कों के अन्तर्विरोध का भी मूल कारण यही हैं ।*" वास्तविकता यह है 
कि भाश्तीय आर्थिक व्यवस्था के कारण यहाँ की जनशक्ति कभी भी उतनी पद्‌- 
दलित नहीं रही जितना राहुल जी ने चित्रित किया है, चिन्ता-स्वातन्त्रय उतना 
दुर्डनोय नहीं था जितना उन्होंने बताया है और विशेषतयो पूर्वी भारत में उस 
काल में लोकमत अपने प्रभाव को क्रियात्मक रू, से प्रत्येक सांस्कृतिक दिशा में 
प्रतिष्ठित कर रहा था। इसके बारे में जान इर्विन स्पष्ट रूप में लिखता है :-- 


“भारतीय लोकपरम्परा का ऐतिहासिक महत्व अत्यन्त स्पष्ट रूप से बंगाल 
में परिलज्षित होता है जहाँ उसको जड़ें अब भी मजबूती से लोक-जीवन में हैं । 
यहाँ यह परम्परा ८ वीं से १० वीं शताब्दी के काल से प्रारम्भ होती हैं जब पाल 
वंश के अन्तर्गत पहली बार समस्त प्रान्त का एकीकरण हुआ था और इस पर- 
म्परा का पूर्ण विकास १४ वीं और श्८ वीं शी के मध्य में हुआ | यह विकास 
वेष्णब और शाक्त जैसे लोकप्रिय सम्प्रदायों के विकास का समकालीन था। ये 
सम्प्रदाय ब्राह्मण धर्म की अनुदारता के विरुद्ध व्यापक जन-विद्रोह के रूप में 
जनता द्वारा उत्साह से अपनाये गये | ये साम्प्रदायिक आन्दोलन रहस्यवादी 
प्रकृति के थे और जाति तथा अन्य संकीर्ण परम्पराओं के विरुद्ध व्यक्ति को पुर्णता 
प्राप्ति की वेयक्तिक निजी स्वतन्त्रता देकर ब्राह्मण कर्मकांडियों को खुली चुनौती 
दे रहे थे | इस प्रकार जन-संस्कृति मुख्य वाहन बन गई जिसके द्वारा ये धार्मिक 
विद्रोह जनता में फैल गये और कुछ दिनों में इन्हीं साम्प्ररायिक आन्दोलनों की 
भाँति जन-जीवन भी उच्चवर्गीय जीवन-पद्धति के विरोध का माध्यम बन गया । 
उसका परिधान सदेव एक सशक्त मानवतावाद रहा जिसमें जीवन को यथावत्‌ 
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स्वीकार करना और उसका उपभोग करना उचित माना गया। यह धारणा 
पुराने कट्टरपन्‍्थी तप और वैराग्य की सवंथा विरोधिनी थी ।? 7 

जान इर्विन बौद्ध तान्त्रिक सम्प्रदायों और सिद्ध-सम्प्रदाय का उल्लेख 
नहीं करता है किन्तु वह इस लोकमत के उद्भव ओर शक्तिशाली होने का 
उद्गम काल वही निर्णोत करता है जो सिद्ध साहित्य का प्रारम्भिक काल है 
अर्थात्‌ पाल-बंश | हम पहले ही देख चुके हैं कि सिद्ध-साहित्य का सुजन 
प्रमुखतः पाल-वंश के संरक्षण में हुआ है ओर उसका विकास भी मगध, बंगाल, 
कामरूप तथा उड़ीसा में हुआ है और इन्हीं क्षेत्रों में लोकमत की प्रबलता बताई 
गई है। इस प्रकार सिद्ध-साहित्य बहुत अंशों तक लोकमत का वाहक रहा हो 
इसकी सम्भावना बढ़ जाती है। द 


हमें यह देखना चाहिये कि मध्यकालीन आर्थिक, सामाजिक और राज- 
नीतिक परिस्थिति में वे कौन से तत्व थे जिनके कारण उस समय लोकशक्ति 
इतनी प्रत्र॒ल हो गई थी। स 


मध्यकालीन भारत की सामाजिक अ्रवस्था का विश्लेषण करने में एक 
विशेष कठिनाई इसलिये उपस्थित होती है कि मध्यकाल में और विशेषतया हर्ष 
के बाद आने वाले, प्रस्तुत प्रबन्ध के विवेचन काल में किसी 
तत्कालीन केनद्रो >क वाली 
सामाजिक. कि केंद्रीय सत्ता के न होने के कारण सभी प्रान्तों और 
अवस्था प्रदेशों में विभिन्न रूप में सामाजिक तथा आर्थिक विकास हो 
ह रहा था। इसीलिये इस निरूपण में यह अधिक वैज्ञानिक 
होगा कि मध्यकालीन भारतोय समाज की सामान्य अवस्था का चित्रण करते हुए, 
हम विशेष ध्यान पूर्वी भारत की तत्कालीन अवस्था पर देँ क्योंकि वहीं सिद्द- 
साहित्य का विकास हुआ था | क्‍ 
द जहाँ तक आशिक व्यवस्था का प्रश्न था लगभग समस्त भारत की आर्थिक 
व्यवस्था में ग्रामों का ही प्रमुखतम महत्व था। पूर्वी भारत में भी दूर दूर तक 
फैली हुईं शस्य श्यामला भूमि में आम बसे हुए थे। ये ग्राम देश के सारे प्रबन्ध, 
राजनीति, व्यवसाय और संस्कृति की इकाइयाँ थे | जहाँ तक इन आमों के भौगो- 
लिक गठन का प्रश्न है, भारतीय ग्राम कुछ पाश्चात्य देशों की भाँति खलिहानों 
में अलग-अलग नहीं बसे होते ये। कुछ पाश्चात्य देशों की माँति खलिह.नों 
में अलग-अलग नहीं बसे होते थे। कछ पाश्चात्य देशों में कृषि को अपेक्षा 
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चरागाहों पर पशु तथा कृषक दोनों ही अधिक निर्मरहोते हैं | अतः वे सब अपने 
अपने खलिहानों और चरागाहों में अलग-अलग घर बना कर रहते हैं | पूर्वो 
भारत ओर लगभग समस्त भारत में ग्राम-भूमि ३ भागों में बैंटी रहती थी : गोचर 
भूमि, क्षेत्र भूमि तथा वस्तु । गोचर भूमि चरागाहों को कहते थे, क्षेत्र भूमि में 
खेत रहते थे और वस्तु ग्राम का वह भूमिमाग होता था जिसमें सभी रहा करते 
थे। इनके बीच-बीच गत, पोखर और सूखे गड्ढे वाले प्राकृतिक नाले और 
कृत्रिम नहरें तथा गोपथ हुआ करते थे ।*७ ग्रामों के इस गठन का सद्यः प्रभाव 
यह हुआ था कि लोग एक साथ रहते थे अतः उनकी सामाजिक समवेदना 
अधिक विक॒तित थी, एक दूसरे के सुख दुख में सहभागी हुआ करते थे, उनके 
उत्सव, पर्व, संस्कार और धार्मिक अनुष्ठान भी केवल वेयक्तिक या कौठुम्बिक 
मात्र न होकर समस्त ग्राम की जनता से सम्बद्ध होते थे। इसी कारण जनशक्ति 
कभी भी ब्रिखर नहीं पाई थी । द 
जनता के जीविकोपार्जन का मुख्य आधार कृषि थी | कृषि का महत्व 
कितना अधिक था यह इससे भी प्रतीत होता है कि उस समय की राजसत्ता 
कृषि के विकास में सदैव तत्पर रहती थी। नहरों, तालाबों और कुओं द्वार 
सिंचाई कराने दा प्रबन्ध सरकार द्वारा होता था। बहुत से तालाब और बाँच 
मौर्यकाल में ही बनवाये गये थे और तत्कालीन सरकारों उनकी मरम्मत करवाया 
करती थीं |*< नहरें आदि निकालने का शिल्प हमारे यहाँ पहले ही बहुत उन्नत 
हो चुका था। कल्हणु की 'राजतरंगिणी? में इस प्रकार के एक कुशल शिल्पी 
सूर्य का उल्लेख मिलता है। काश्मीर के राजा अवन्तिवर्मन ने संकट काल में 
सूर्य को बुलवा भेजा | सूर्य ने वितस्ता के पानी को नहरों में काट कर बाढ़ द्वास 
आये हुए संकट का निराकरण कर दिया । यही नहीं उसने प्रत्येक ग्राम की भूमि 
का परीक्षण कर उसकी आवश्यकता के अनुमान से जल वहाँ पहुँचाया | कल्हण 
के शब्दों में नदियों को इस तरह नचाया जैसे 'सपेरा साँपों को नचाता है ।?२$ 
इस प्रकार हम देखते हैं कि कृषि को सदैव राजकीय संरक्षण प्राप्त रहता 
था। केन्द्रीय सरकार का यह प्रमुख कतंव्य होता था कि वह कृषि की उन्नति करती 
चले | इसके अतिरिक्त तत्कालीन वाडमय में भी हमें कृषि कला तथा उससे 
सम्बद्ध प्रसंगों पर इतनी कृतियाँ मिलती हैं कि उनसे ज्ञात होता है कि कृषि में 
कृषक रुचि लेते थे, वे केवल दास नहीं थे और उसे कला मानते थे | पादप 
विवक्ष', इक्ष दोहद”, इक्तायुवेंद', शस्यानन्द?, कृषि-पद्धतिः, ओर “कृषि संग्रह? 
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सिद्ध-सा हित्य 


थ्रादि अन्थों के अतिरिक्त पशुपालन तथा पशुओं की नस्ल और जाति के संबंध 
में भी काफ़ी साहित्य मिलता है। ३९ यहाँ तक कि लोक-जीवन के पं और 
विशेष समासेह भी कृषि से ही सम्बद्ध थे और अधिकांश देवता जो उन पर्वों के 
अधिष्ठाता ये प्रत्यक्ष अथवा अप्रत्यक्ष रूप से कृषि से ही सम्बद्ध थे | ये पव ऐसे 
थे जो हिन्द, बोद्ध तथा सभी धर्मावलम्बियों द्वारा समान रूप से मनाय॑ जाते थ | 
इस प्रकार के प्वों में शक्रोत्थान का विशेष महत्व है जिसमें इन्द्र की पूजा होती 
थी । इसी प्रकार का उत्सव शबरोत्सव था जो निस्सन्देह आदिवासी शबरों का 
उत्सव रहा होगा । उसमें जनसाधारण पत्तों के वेश परिधान ग्रहण कर उन्मत्त 
होकर आनन्द मनाते थे। कुछ उत्सव फ़तलों और ऋतुओं से भी सम्बद्ध होते 
थे जैसे चैत्र का काम-महोत्सव या होली और कुछ उत्सव फ़सल के बाद बिक्री 
से आने वाली वाषिक आय के खागत में होते थे जैसे कार्तिक की ब्ुत प्रतिपदाः 
जिसमें आने वाली लक्ष्मी का उपयोग दूत क्रीड़ा में होता था ।३ * 

जनता को भूमि पर जैसे अधिकार यहाँ प्राप्त थे वैसे सामंती युग में यूरो- 
पीय देशों में नहीं थे । अ्रन्ततोगत्वा राजसत्ता ही भूमि की स्वामिनी मानी जाती 
थी किन्तु भूमि के विषय में जो परम्पराएँ प्रचलित थीं उनसे राजसत्ता कभी भी 
निरंकुश नहीं हो सकती थी । ताम्रलेखों से यह भी ज्ञात होता है कि कुछ केवल 
वेद्बल और कुछ केवल कर्मी कृषक भी होते थे | ऐसा मी उल्लेख मिलता है' 
कि अक्सर कुछ वर्ष तक कर न देने पर भूमि किसान से छीन ली जाती थी 
ओर फिर नीलाम कर दी जाती थी । किन्तु ऐसे अवसरों पर भूमि का हस्तान्तरण, 
बेदखली, पुनर्विकव आदि राज्य के अधिकारी नहीं बरन स्थानीय ग्राम-समभाएँ 
करती थीं जो स्वतः प्रजातान्त्रक सभाएँ होती थीं ।३* बैसे राज्य, भूमि आदि 
दान कर सकता था किन्तु वह कभी भी कृषकों से छीन कर भूमि दान नहीं करता 
था | एकताम्रपत्र जो लगभग ७वीं शी का है ऐसी दान भूमि का मनोर॑ंजक उल्लेख 
करते हुए बताता है कि जो भूमि अप्रदा (बसने के अयोग्य), अप्रहता (कृषि केः 
अयोग्य) तथा खिल (बंजर) है, ऐसी भूमि बौद्ध संघ को दान को गई [३३ 

सिद्धान्त रूप से भूमि का स्वामी कोई भी क्‍यों न माना जाय, किन्तु. 
आधिक स्थिति को वाह्तविक रूप से लगान व्यवस्था प्रभावित करती है। भूमिकर 
आचीन भारतीय परम्परा के अनुसार अधिकृत भूमि के क्षेत्रफल के अनुपात से 
न लिया जाकर उपज के अनुपात से लिया जाता था। वैसे इन करों के अलावा' 
चाट तथा भठ कर ऋषकों को देने पड़ते थे जिनमें से प्रथम तो राजागमन के 


प्प्परः 
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समय लगता था और हितीय ग्राम के निकट से किसी सेना के गुजरने पर | 
किन्तु इनके अतिरिक्त सेनाओं अथवा राज्याधिकारी को ग्रामीण जनता के साधा- 
रण जीवन में हस्तक्षेप करने का कोई अधिकार नहीं था | दान की हुई भूमि तो 
अ्रभट-चाट-प्रवेश्यः” मानी जाती थी। वैसे ये भट कभी-कभी ग्राम निवासियों: 
को सताने का भी प्रयास करते थे तो ग्राम निवासी इनको निरंकुशता का बराबर 
सामना करते थे |३४ 

विशेषतया हमारे विवेच्य काल में पूर्वी भारत में पाल-बंश ने भूमि व्य- 
वस्था में कई सुधार किये थे । इन्होंने घोषित किया था कि भूमि 'सादशापचाराः 
परिहत सवपीड़ाः अकिंचित ग्रग्नह्माः मूमिच्छिन्द्र न्‍्यायेन आचन्द्राकंज्षित समकालम? 
हैं। अर्थात्‌ 'जब तक सूर्य और चन्द्र हैं तब्र तक यह भूमि दश प्रकार के अ्ति- 
चारों से मुक्त है, पीड़ाओं से मुक्त हैं, अदेय करो से मुक्त है|” इस नये निविधम: 
के बाद जनता को आथ्िक अवस्था और भी सुधर गई | इसके अतिरिक्त उन्होंने 
अक्षुयनिविधम अथवा, अप्रदाधम की भी घोषणा की जिसके अनुसार जिसको 
भूमि दी जाय वह जब तक चाहे उसका उपभोग कर सकता है किन्तु उसका 
विक्रय नहीं कर सकता या उसे रेहन भी नहीं रख सकता । यह नहीं कहा जा 
सकता कि यह धम (भूमिव्यवस्था) केवल राज्य द्वारा प्रदत्त भूमि एर ही लागू 
होता था या समस्त भूमि पर, किन्तु इतना स्पष्ट हैं कि पाल-बंशी राजाओं ने. 
कृषक की भूमि को और भी सुरक्षित बना दिया। कृषक में अपनी भूमि, उसके 
उत्पादन तथा हसके उपभोग के प्रति एक स्वस्थ ममता तथा अभिमान जाये 
गया ।75 


इस प्रकार हम देखते हैं कि कृषि की समुन्तत अवस्था तथा कर-व्यवस्था 

दोनों ही इस प्रकार की थी कि जनशक्ति को बहुत बल ग्राप्त हो गया था, 

तीसरी वस्तु जिसने जनशक्ति को बहुत बलशाली बना रक्‍खा 

ग्रास-संगठन था वह थी भारत की ग्राम सभाएँ। ये ग्राम-सभाएं ही 

द वास्तव में वास्तविक शासक हुआ करती थीं और ये केन्द्रीय 

सत्ता से सर्वथा स्वतन्त्र संस्थाएं. होती थीं | किन्तु इनका चुनाव प्रजातान्त्रिक 

रूप से होता था, यहाँ तक कि घड़ों में ठीकरियाँ डाल कर गुप्त मतदान की 
प्रथा भी उस समय प्रचलित थी | ३४ 

जातियों की सापेक्ष स्थिति की दृष्टि से अगर हम देखें तो स्थूल तौर पर 


स्व्ड 


सिद्ध-साहित्य 


अपमभ्र श काल में हमारे समाजगठन में बहुत सी नई जातियों का समावेश हुआ 
है, बहुत सी जातियों के सामाजिक स्तर बदले हैं, बहुत सी 
'निम्न-वर्ग तथा पुरानी जातियों का सम्मिश्रण हुआ है और कुल मिला कर 
'निम्न-जातियां अ्रन्य कालों की अ्रपेन्ञा इस काल में कुछ दिनों के लिये बहुत 
सी ऐसी जातियों का आर्थिक और राजनीतिक प्रभुत्व रहा है 
जो ब्राह्मणों द्वारा तिरस्कृत और हेय समभी जाती रही हैं । 
इसका प्रमुख आर्थिक कारण यह प्रतीत होता हैं कि ज्यों ज्यों नगरों का 
विकास होता गया और विदेशों से व्यवसाय की दृद्धि होती गईं सं त्यों वैश्य 
कृषि तथा शिल्प छोड़ते गये, त्यों त्यों शूद्र उन्हें अपनाते गये यहाँ तक कि हो न- 
सांग उन्हें क्षक ही कहता हैं। ये निम्न जातियाँ समाज के आर्थिक उत्पादन में 
विशेष योग देते हुए उन ब्राह्मणों को हेय दुष्टि से देखती होंगी जो स्वतः कोई 
भी उत्पादन श्रम न करते हुए केवल दानबृत्ति पर जीवित रहते थे । 
ब्राह्मण उस समय चिन्तक न रहकर राज्याश्रित्‌ कर्मकाए्डी पुरोहित 
मात्र रह गया था। वह दान की भूमि का उपयोग करता था | वह लोभी और 
कायर हो गया था | स्वयम्‌ वाण ने हषचरित में कहा है निरमिमानी राजा और 
लोभरहित ब्राह्मण मिलना कठिन हैं ३: और युद्ध के समय ब्राह्मण की 
वीरता का तो वाण ने अ्रदूभुत चित्रण किया है। जिस समय हर्ष शत्रु पर 
अक्रमण करने के लिये अपनी सेना सहित प्रस्थान कर रहा था उस समय 
वृक्षों की चोटियों पर खड़े होकर कांपते और चीखते हुए, योद्धा वीर ब्राह्मण को 
कंचुकी डरडे द्वारा उतारने का प्रयास कर रहा था। २९ 
किन्तु यह विद्रोह केवल तत्कालीन आध्िक कारणों से ही नहीं था | इस 
के पीछे एक पुरानी विरोध-परम्परा चली आ रही थी, ऐसा लगता है। पूर्वीय 
प्रदेश के मगध, विदेह आदि प्रान्त के निवासी बाद में वोदिक संस्कृति के प्रभाव 
में आये थे और उन्होंने कभी भी पूर्णतया अपने को समर्पित नहीं किया था । 
विशेषतया उनकी अब्राह्मण जातियाँ बहुत पहले से ब्राह्मण विरोधी रही हैं और 
ब्राह्मणों की सत्ता उस रूप: में नहीं स्वीकार कर पाई। बौद्ध-साहित्य में स्थान- 
स्थान पर इस भावना की प्रतिच्छाया दीख पड़ती है। उद्दालक जातक में जन्म 
से वर्ण का निषेघ किया गया है। मधुरा सुत्त, मह्किम निकाय में मधुरा अवन्ति- 
पुत्र समण काच्चाश्नन से पूछता है ब्राह्मण अपने को श्रेष्ठ कहते हैं | अपने को 
गौर अन्य को श्याम वर्ण कहते हैं । तुम्हारा क्या मत है |? तो समण जातिंगत 
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श्रेष्ठता का निषेध करते हैं | ** दीघ निकाय से तो यहाँ तक ज्ञात होता है कि 
कोशलराज जब ब्राह्मण प्रजा से मिलते थे तो उनका समेह तक नहीं देखते थे । 
बीच में पद डलवा दिया जाता था | 

कहीं कहीं इन जातियों का ब्राह्मण विरोध दूसरे रूप में प्रगट होता था | 
वे स्वतः अपने को ब्राह्मण कहने लगती थीं | आचाय ज्ितिमोहन सेन का मत 
है कि उस समय इतनी रूढ़ जाति व्यवस्था नहीं थी | बहुत सी जातियों का पद्‌ 
'उठता गिरता रहता था। बहुत सी नीची जातियाँ ब्राह्मण बन गई थीं। इन 
जातियों में बहुत से कृषक भी थे । ४९ डोम और चमार भी अक्सर अपने पूर्वजों 
के ब्राह्मण होने का दावा करते थे। यद्यपि यह कथाएं पंजाब में मिलती हैं 
किन्तु उतत्व की दृष्टि से बंगाल के ब्राह्मणों की निकटता पंजाब के ब्राह्मणों से 
बहुत अधिक है | ४३ बहुत से ब्राह्मण ऐसे भी थे जो अपने को ब्राह्मण कहते 
थे किन्तु अन्य ब्राह्मण उन्हें ब्राह्मण नहीं स्वीकार करते | ऐसे ब्राह्मणों को अक्सर 
अनारयों का ब्राह्मण कहा गया है। ऐसे ही ब्राह्मण बाद में भी तान्त्रिक तथा तथा- 
कश्त वेद-वाहय साधनाओं ओर अनुष्ठानों को संरक्तुण प्रदान करते रंहे | “४ 

तन्त्रों में अक्सर ऐसे ब्राह्मणों के विषय में मनोरंजक बातें मिलती हैं | 
पहले वे लोग वामाचार में कम भाग लेते थे, इस सीमा तक वे निम्न वर्ग से 
अपने को अलग रखना चाहते थे । इसी कारण से तन्त्रों को दो पद्धतियाँ स्वीकार 
की गई थीं, दक्षिण-वाम जिनमें से दक्षिण सात्विकी पद्धति थी और ब्राह्मणों द्वारा 

णीय थी । बाद में यह भेद भी हटा दिया गया और यह सिद्धान्त निकाला गया 

कि भैरवी चक्र में प्रवृत्त होते समय कोई वर नहीं रह जाता, निवृत्त होने के बाद 
पुनः वर्ण की साथकता हो जाती है। 

किन्तु तन्त्रों में अधिकांश ब्राह्मण ऐसे थे जो रुढ़िवादी ब्राह्मणों द्वारा 
विरस्कृत थे क्योंकि तन्‍्त्रों में ऐसे ब्राह्मणों को भक्ति और मुक्ति दोनों की आशा 
दिलाई गई है: जो शापनिर्दंग्ध और ब्रह्म-कर्म-विवजित थे। ब्रह्म-कर्म से उन्हीं 
द्राह्मयणों को विवजित किया गया था जो रुूढ्िवादी इष्टिकोण से आधार-भ्रष्ट थे 
अथवा आशिक पेशे और सामाजिक दृष्टि से निम्न वर्ग के साथ थे | 

तत्कालीन सामजिक व्यवस्था में विभिन्न वर्णों में जीविकाओं का विपर्यय 
ग्रचलित हो गया था । इसके बहुत उल्लेख मिलते हैं कि ब्राह्मण तैलकार, व्याध 
आदि का पेशा अपना लेते थे | यह रीति बहुत दिनों से प्रचलित थी और ऐसे 
आह्मणों को शुद्ध कमकारडी ब्राह्मण अच्छी दृष्टि से नहीं देखते थे और उन्हें 
३१ 


सिद्ध-सा हित्य 


अपना समकक्ष नहीं मानते थे। मनुस्मृति में कहा गया है कि श्राद्ध में ऐसे 
ब्राह्मणों को न इुलावे जो कितव, मांसविक्रयी, पशुपाल ओर तैलिक हों ।४० इसी 
प्रकार कुसीद-जीवी, पशुपालक, सोमविक्रयी, तैलकार घनुषवाण बनाने वाला, 
पत्ती पालने वाला, नहर आदि का निर्माण करने वाला तथा सोमविक्र ता, इ 
व्यवसायों वाले ब्राह्मणों को भी श्राद्ध भोजन में निषिद्ध ठहराया गया है [४४६ 
इससे स्पष्ट हैं कि ब्राह्मणों का बहुत बड़ा भाग शुद्ध कर्मकाण्ड और पौरोहित्य 
छोड़ कर कृषि और अन्य व्यवसायों को अपना चुका था और अनुदार उच्च वर्गीय 
ब्राह्मण उन्हें हेय दृष्टि से देखता रहा होगा। पूर्वीय प्रान्तों म॑ यह व्यवसाय- 
विपर्यय और शीघ्रता से हुआ होगा क्योंकि पूर्वीय क्षेत्रों के लोगों ने पहले ही 
पश्चिमी अनुदार और कर्मकारडी ब्राह्मणों के नियम नहीं स्वीकार किये थे और 
इसी कारण उन्हें वराबर ब्रात्यों की संज्ञा मिलती रहो । बहुत से विद्रोही, उदार- 
मना ब्राह्मण इन नयी और सशक्त जातियों से अधिक निकटता अनुभव करते थे, 
उनका जीवन, उनकी चिंतना सभी उन्हें अनुदार ब्राह्मण कर्मकाण्ड से अधिक 
मानवीय खस्थ ओर सहज लगती थी और स्पष्ट है कि सरहपा आदि उसी प्रकार 
के लोक-जीवन के साथ चलने वाले विद्रोही ब्राह्मण थे। उनके अतिरिक्त भी 
बहुत से सिद्ध या तो इन्हीं जातियों में उत्पन्न हुए थे या उन्होंने उन्हों का रहन- 
सहन ओर व्यवसाय भी अपना लिये थे | इस बिष्रय में ड[० बागची का एक मत 
हैं जिस पर विचार कर लेना आवश्यक है। उनका यह कहना है कि इन अधि-- 
कांश सिद्धों का नाम चर्या का नाम था और ये चर्याएँ केवल योगचर्याओ्रों का 
संकेत करती थीं अतः यह आवश्यक नहीं कि ये सिद्ध उन निम्न. जातियों के हों 
जिनका संकेत उनके नामों से मिलता है ।** किखु जैसा क्रि हम पहले विचार 
कर चुके हैं कि स रक्य सूची में अधिकांश सिद्ध जन्मना शूद्व, या क्षत्रिय बताये 
गये हैं ओर कुछ सिद्धों ने निम्न वर्ग की स्त्रियों से विवाह कर उनकी आजीविका 
अपना ली थी। सरहपा अपनी महाम॒द्रा साधना विवाह के उपरान्त तिल कूटने 
लगे थे । इस प्रकार रोटी (या रोज़ी ) और बेटी दोनों ही दृष्टि से ये सिद्ध इन 
अमजीवी जातियों के साथ थे और आचार्य सेन ने रोटी और बेटी इन्हीं दो तत्वों 
को भारतीय जातिमेद का आधार माना है |* 
ये जातियाँ न केवल आधिक दृष्टि से अधिक पुष्ट थीं, वरन्‌ राजनीतिक 
सत्ता भी उस समय इन्ही के हाथ में आ रही थीं | पाल-बंश ग्रश्नाझ्ण वंश था 
ओर “मंजुओ मूलकल्प?, के अनुसार 'दासजीवी? था, इस पर हम विचार कर चुके: 
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हैँ | कामरूप में भी १०वीं श॒ती में ब्रह्मपल नामक शासक जनता द्वारा चुना 
गया जो सगदत्त का वंशोद्भव था और भगदत्त की परम्परा निस्सन्देह अवैदिक 
ओर अमाग्तीय बताई गई है। ** इन राजवंशों ने भारतीव सहिष्णुता की 
परम्परा निबाहते हुए ब्राह्मणों का भी आदर किया और प्रख्यात सम्राट घर्मपाल 
का मन्त्री ब्राह्मण ही था किन्तु इन्होंने जन-सस्कृति जन-कला और जन-माषा 
को भी प्रश्रय दिया। धर्मपाल के समय में जिस सोमपुरी बिहार के उद्धार का 
उल्लेख पीछे किया जा चुका है वह बड़ल के पहाड़पुर के निकट था। पहाड़पुर 
के पुराने मन्दिरों तथा बिहारों में जो कल्ला उपलब्ध है वह निस्सन्देह लोक-कला 
है | उसके विषय में प्रख्यात कलाविदू नीहाररंजन राय का मत है कि पहाड़पुर 
में प्राप्त नवीं शताब्दी की स्थापत्य कला का मूल स्वभाव लोकपरक है और उसकी 
प्रमुख प्रेरणा सीधी सादी ग्राम निवासी जनता की मनोशत्ति और कल्पना से उद्‌- 
भूत हुई है ।?““वास्तव में राजसत्ता जनशक्ति से प्रभावित होने के कारण लोका- 
श्रयी हो गई थी लोकपीड़क नहीं, और लोकमत इससे प्रोत्साहन पाकर धर्मंसाधना 
ओर धार्मिक साहित्य पर गहरा प्रभाव डाल रहा था | समाज-पद्धति और उनके 
नियमों की ओर भी वे जागरूक थीं। इन निम्न वर्ग की जातियों में जो अपनी 
विचित्र गाथाएँ और किम्बदन्तियाँ प्रचलित थीं उनमें कभी कुछ बड़े ही विचित्र 
तत्व ऐसे मिल जाते हैं जो इस ओर संकेत करते हैं किये जातियाँ मनु द्वारा 
निर्धारित नियमों से असन्तुष्ट हैं और एंक ऐसी जीवन पद्धति के प्रति उनका 
विशेष आग्रह हैं जो प्रवृत्ति-मुलक हो । परवर्ती सहजिया कथाओं में से एक कथा 
के अनुसार ब्रह्मा के दो पुत्र थे मनु और प्रख्यात योगी जड़भरत। मनु ने 
 मनुस्मृति लिख कर वर्णाश्रम और वाह्याचारों का विधान किया | भरत रेवातट 
पर एक गुफा में ध्यान करने गये । वहाँ उन्होंने एक चरवाहे को अपनी प्रेमिका 
के साथ सहज प्रणय-केलि में तल्‍्लीन देखा। उन्हें बढ़ा आश्चर्य हुआ। वे 
नारायण के पास गये तो नारायण भी उन्हें अपनी शक्ति के साथ मिले। तब 
वे लौट कर आये और उन्होंने इस रागात्मक सहज जीवन पद्धति का प्रचार 
किया ।"* इस कथा में मनु द्वारा निर्धारित जीवन-पद्धति के प्रति असन्‍्तोष को 
सुंद्र ढंग से रक्खा गया हैं। 

आएंगे के अध्यायों में सिद्ध-साहित्य के सिद्धान्त-पक्तु तथा काव्यन्पक्षु का 
विवेचन करते समय हमने उन तत्वों की ओर विशेष|पंकेत कर दिया है जो लोक- 
धर्म के प्रभाव से आये हैं । महायान का सारा आन्दोलन लोक-परक था, लन्‍्नों 
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की पद्धतियों में कैसे निम्न वर्ग तथा विद्रोही ब्राह्मणों ने अवैदिक देवताओं ओर 
अनाय पद्धतियों को वैदिक देवताश्रों और ब्राह्मण कर्मकाएड की समकक्ष॒ता में 
प्रतिष्ठित कर दिया, वज़यान में कैसे शुत्य को नकारात्मक भावना को अपेक्ता 
विज्ञानवाद की तथता की प्रथम स्थान मिला, मन के मारण की साधना में कैसे 
अ्भावात्मक शूल्य की अपेक्षा भावात्मक महाराग को प्रश्रय मिला, कैसे साधना- 
पद्धति में आथिक जीविकाएँ भी आध्यात्मिक चर्या के रूप में स्वीकृत हुईं, उप-' 
लब्धि में नकारात्मक निर्वाणु की श्रपेज्ञा देह को समस्त तीर्थों का आलय माना 
जाने लगा और किस प्रकार उनकी यह साधना केवल भोगवादी साधना न होकर 
राग द्वारा राग की अनासक्ति की साधना थी, इसका विस्तृत विवेचन आगे के 
अध्यायों में हैं | 

कुछ तत्व अवश्य ऐसे हैं जो लोक-परक व्याख्या को सीमाबद्ध कर देते. 
हँ--उनकी ओरे प्रारम्भ में ही संकेत कर देना आवश्यक है | उनमें से प्रथम है 
सिद्धों की साधना पद्धति में व्यक्ति का महत्व | लोकपक्ष का प्रभाव होते हुए भी 
व्यक्ति इतना महत्वपूर्ण क्‍यों हो गया था इसका कारण भी तत्कालीन समाज 
पद्धति से घनिष्ट रूप से सम्बद्ध है| 


ब्रिटिश इण्डोलोजिस्ट ग्रुप जो भारतीय सामाजिक इतिहास का अध्ययन 

कर रहा है उसको प्रमुख सदस्य जान इविन का कथन है कि सामनन्‍्ती समाज में 
लोक-संस्कृति को प्रमुखता तभी मिलती है जब कि देश की 

लोकमत की आयथिक व्यवस्था सुगठित और स्वाधीन हो, कृषि और शिल्प 
अश्िव्यक्ति के का निकटतम सम्बन्ध हो और समाज छोटे-छोटे स्वाधीन गयणों 
रूप में विभाजित हों | ऐसी परिस्थितियों में उच्चवर्गीय सत्ताओं 
ओर लोक-प्रचलित सांस्कृतिक शैलियों में स्पष्ट विभाजन रेखा 

 दीख पड़ती है, किन्तु उसके लिये आवश्यक. है कि जनता को इतनी स्वाधीनता : 
हो कि वह उच्चवर्गाय अनुदार मान्यताओं का विरोध कर सके |%* ऐसी परिं- 
स्थितियों में लोक-संस्कृति उच्चवर्गीय निराशावादी जीवन विमुख इृष्टिकोण को. 
त्याग कर, जीवन के स्वस्थ उपभोग का सन्देश देती है, मानवताबादी दृष्टिकोण 
अपना कर, तप, कष्ट-साध्य साधनाएँ और उवेराग्य का निषेध कर प्रवृत्ति मार्ग 
ग्रहण करती है ।“३ किन्तु इन सभी मध्यकालीन लोकपरक साधनाओं में वैय- . 
क्तिक साधना पर जोर दिया गया है, व्यक्ति प्रमुख है इसका भी सम्भवतः यही 
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कारण है कि उत्पादन के उस रूप में अधिकांश शिल्पी स्वतः शिल्प की पूरो 
प्रणाली स्वयं सम्पन्न करते थे | स्वयम्‌ विक्रेता भी थे। इसी कारण धर्म-साधना 
में भी व्यक्ति को ही महत्व मिला हुआ था क्योंकि उस जीवन-प्रणाली में प्रत्येक 
व्यक्ति अपने में कमोबेश एक पूर्ण इकाई बन गया था ।"* यद्यपि वह वेयक्ति- 
कता अस्वस्थ समाज-विरोधी वेयक्तिकता नहीं थी क्योंकि सामाजिक उत्मादन में 
वह व्यक्ति एक महत्वपूण इकाई था। अतः मध्यकाल में धर्म व्यक्ति को केन्द्र 
बनाकर चलता था और लोकपतक्ष को अभिव्यक्ति देने वाला धर्म जाति व्यवस्था, 
नेतिक मर्यादा, सामाजिक अनुशासन सभी को व्यक्ति के आगे गौण मानने 
लगता है | व्यक्ति की यही अन्यतम महत्ता सिद्ध पुरुषों, नाथों, यतियों या सन्तों 
की अलोकिक चमत्कार शक्तियुक्त कल्पना के रूप में लोकमानस में प्रतिष्ठित हुई 
है जहाँ व्यक्तिगत साधक को वज्सत्व या आदिनाथ, या स्वतः हरि के समकत्त 
माना गया है। किन्तु इसका परिणाम यह भी होता रहा है कि मूल सामाजिक 
लक्ष्य को भूल कर व्यक्ति की महत्ता, उच्छे खलता, असामाजिकता, अनैतिकता 
आर अनुशासनहीनता की ओर ले जाती रही है, और राग द्वारा राग का परि- 
शमन अन्त में वासनाओं की अद्म्य और वीभत्स क्रीड़ाश्रों में परिणत होता 
रहा है । 

दूसरा तत्व जो इनकी गति को सीमाब॒द्ध करता रहा है वह है सम्प्रदाय |: 
सभी लोकतत्व अपने को धर्म के माध्यम से व्यक्त करते रहे हैं ओर इसके लिये: 
वे किसी न किसी पूर्वांगत धरम परम्परा में आश्रय लेते रहे हैं और जितना प्रबलः 
विद्रोह हुआ है, परम्परा में अपनी जड़ें गहरी जमाने के लिये कभी कभी वह 
उतना ही साम्प्रदायिक” भी हो गया है। सिद्धों ने सभी सम्प्रदायों -के वाह्या- 
चार का खण्डन करते हुए भी वज््यानी अनुष्ठानों को अपनाया | गोरख ने जब: 
तान्त्रिक गुह्याचारों का विरोध किया तो एक नया सम्प्रदाय संगठित किया । यहाँ: 
तक कि कबीर जैसे स्वतन्त्रचेता महापुरुष के पीछे भी एक सम्प्रदाय चल पड़ा 
जिसने उनकी लोक-परक चिन्तनाश्रों को छोड़ कर साम्प्रदायिक संकीणताओं को 
प्रश्रय दिया। 

तीसरी और सबसे विचिन्न सीमा रही है अत्यधिक लोकन-सम्पर्क | 
तकालीन लोकमानस ब्राह्मणों की निद्वत्तिमूलक जीवनपद्धति के विरुद्ध तो अवश्यः 
था किन्तु उसमें उस संस्कार, और परिशोधन का अभाव था जो सत्‌ और असत्‌,. 
शिव और अशिव के बीच की रेखा बन जाती है। उच्चवर्गीय विद्वानों ने. 
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ज्योतिष, भाषा विज्ञान, गणित, ओषधि विज्ञान, शरीर शास्त्र आदि में अभूतपूर्व 
उन्नति की थी | उसके स्थान पर निम्नवर्ग की जनता में टोना टोटका, भूत प्रेत, 
अन्धविश्वास, रहस्यमयी परम्पराएँ, बलिप्रथा आदि का बाहुल्‍य था जो उनके 
आदिम संस्कारों और बर्बर काल की अवशेष प्रंबृत्तियों का द्योतक था। जब लोक 
पत्त ने अपने को तत्कालीन धर्मसाधनाश्रों में प्रतिष्ठित किया तो यह असंस्कृत 
अंश भी उभर आया और ज्योतिष विज्ञान की राशियाँ ओर नक्षत्र, गणित- 
विज्ञान के रेखाचक्र, यन्त्र आदि, ओषधिविज्ञान की रस ओर रसायन कल्पनाएँ 
भी उन रहस्यमयी साधनाओं में तान्त्रिक अनुष्ठानों के रूप में अन्तभु क्त हो 
.गई “७ और बाद में भी उन विज्ञानों का विकास इन्हीं सीमाओं में होता रहा 
और उनका शुद्ध भौतिक रूप या वैज्ञानिक रूप गोण हो गया। धर्म-साधनाओओं 
में भी मन की साधना, चित्त की विशुद्धि गौण हो गई और लोक साधारण में 
अनुष्ठान तथा ये असंस्कृत गृद्य साधनाएँ. ही प्रचलित रहीं यत्रपि सरहपा से 
लेकर कबीर तक अपनी अपनी शैली में मन की साधना को प्रमुख बताते रहे । 
किन्तु लोकपतक्ष का वह अंश जितना शिव था, कल्याणकारी था यह अंश उतना 
ही अशिव और यह इतना प्रबल था कि परवर्ती कबीरपन्थ तक में सुझ्नरों की 
बलि आदि की प्रथा अपनाई गई ।”* विशेष जातियों में खान पान, विवाह, 
स्थानीय देवी देवता, पुरानी गाथाएँ पहले से प्रचलित थीं और जब किसी विशेष 
धर्म-साधना का प्रवेश उनमें हुआ तो उन्होंने अपनी सुविधानुसार उस घर्म- 
साधना का रूप वेसा ही बदल लिया | 
यही मुख्य दिशाएँ हैं जिनके आधार पर हम वज््यान के विकास का 
अध्ययन करते हुए लोकतत्व की भी व्याख्या करते चलेंगे। बौद्ध धर्म इस 
'लोकतत्व को प्रारम्भ से ही प्रश्रय देता रहा है। उसी के अन्तर्गत वज्ञयानी सिद्धों 
“नें सहज पद्धति का भी विकास किया। 
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ये चौरासी सिद्ध जिस वज्र्यान सम्प्रदाय के अनुयायी थे, वह कोई अलग 
सम्प्रदाय न होकर बौद्ध धर्म की महायान शाखा का ही विकसित रूष था। इसके 
कई प्रमाण मिलते हैं | सबसे प्रचल प्रमाण यह है कि सर्वमान्य वज्रयानी सिद्धान्त 
ग्रन्थों में कई स्थानों पर महायान का उल्लेख है। त्रिसमय राज की साधना में. 
“अ्रनया मन्त्री महायात्न परिहीयते?, ऐसा उल्लेख मिलता है।" इसी प्रकार 
भगवती वच्जतारा की साधना में भी महायान का उल्लेख मिलता है जिसमें जिरत्ञों 
में से धर्म को समग्र महायान का वाचक बताया गया है और उसी के प्रसंग में: 
वज़््यान का भी उल्लेख है ।* इससे यह स्पष्ट ज्ञात होता है कि बौद्ध तन्‍्त्र 
साधना महायान की ही शाखा थी और वज्र्यान महायान का पूर्वाधिकार स्वीकार. 
करता हैं ।१३ वज्र्यान का, महायान के ही परिशित रूप होने का एक और भी: 
स्पष्ट अन्‍्तरंग प्रमाण “बज्ज-गर्भ-तन्त्र-राजसूत्र” में मिलता है ।* इस अन्य में 
दक्षिण भारत के किसी सम्राट वीरयदत्त का उल्लेख है जो श्रद्धायुक्त तथा गहन 
विश्वासी प्रकृति का था | उसने प्रसन्नता से अनुत्तर धम को शिक्षा ली और वच्न 
महायान में दीक्षित हो गया? ।५ इस उद्धरण से स्पष्ट ज्ञात होता है कि वज्ञयान 
वास्तव में महायान की ही वह परवर्ती प्रणाली थी जिसमें तन्नत्रिक प्रवृत्तयाँ प्रविष्ट: 
हो गई थी । महायान का विकास बौद्ध धर्म के अन्तगत ईसा की पहली शताब्दी 
के लगभग माना जाता . है। वैडेल * तथा कीथ ” दोनों ने मह्ायान के प्रथम 
विकास का यही समय स्वीकार किया है। यदि भगवान बुद्ध के परिनिर्वाण को 
तिथि ४८६ ई० पू० में मानी जाय ।* तो भगवान बुद्ध के परिनिर्वाण के लग- 
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भग ४०० वर्ष बाद महायान अंकुरित हुआ | बुद्ध ने अपने समय में ही अन्ध 
धार्मिक विश्वास को प्रोत्साहन न देकर तक-परम्पपा और विचारशीलता का 
समर्थन किया था | तंत्व-संग्रह में भगवान बुद्ध ने कहा था--परीक्ष्य भिक्षुवों 
ग्रह्मम मद॒वचो न ठ॒ गौरबात्‌ ।!* “मिक्षुओं को स्वतः परीक्षा करने के उपरान्त 
मेरे बचनों को ग्रहण करना चाहिये, केवल मेरे गोरव से आतंकित होकर नहीं |? 
जिस धर्म में इतना विचार-स्वातंत्रय हो उसमें विभिन्न सम्प्रदायों तथा साधनाओं 
ओर विचार-पद्धतियों का विकसित होना सर्वथा स्वाभाविक है। 


महायान की विचार तथा साधना-पद्धति की मूल प्रेरणा यह थी कि बौद्ध 
धर्म की कठिन और दुस्साध्य जीवन-पद्धति को अधिक लोकपरक और सहज 
बनाया जाय |! ” इस प्रवृ त्तिमूलक साधना-पद्धति पर उनका 
32238: इतना आग्रह होने का प्रमुख कारण यह था कि उनकी 
मूल अरणा वचिन्तना का केन्द्र केवल व्यक्ति तथा उसका निर्वाण नहीं था, 
वे लोकहित तथा समस्त लोक की मुक्ति के लिये उत्तरदायित्व 

का अनुभव करते थे । 
इस सम्बन्ध में अवलोकितेश्वर बोधिसत्व की कथा बड़ी रोचक तथा 
महत्वपूर्ण है। जब अवलोकितेश्वर ने निर्वाण प्राप्त कर लिया और वह अनन्त 
शत््य में लीन होने जा रहा था तभी उसने सुमेरु पर्वत के शिखर से कोई दूरागत 
ऋन्दन का स्वर सुना और वह बहुत उदास हो गया। वह गहन चिन्तना में 
लीन होगया और तब उसे यह ज्ञान हुआ कि यह क्रन्दन और कुछ नहीं है 
महाकरुणामय बोधिसत्व अवलोकितेश्वर के अन्तर्धान होने पर लोक साधारण 
का परिताप है। अवलोकितेश्वर जो उनके भौतिक दुखों तथा पीड़ाओं में 
एकमात्र सहारा था, उसको खो देने की आशंका से वे निस्सहायावस्था में गगन- 
भेदी कन्‍्दन कर रहे थे। यह जान कर उसका हृदय विचलित हो गया और उसने 
निश्चय किया कि वह अपने सुकृत पुण्यों द्वारा अर्जित निर्वाण को तब तक स्वीकार 
नहीं करेगा जब तक भूमि पर एक भी व्यक्ति भवजाल में बंधा रहता है। १" 
इसी प्रकार बौघिसत्व लोक-हित के लिये प्रार्थना करते हुए कहता है, «मैं प्रत्येक 
दिशा के सभी सम्बुद्धों से बद्धकरों से प्रार्थना करता हूँ कि जो ममता-बनन्‍्धन के 
कारण दुखजाल में आबद्ध हैं उनके लिये धर्म. का दीपक प्रोज्ज्वलित करें । मैं 
सभी आत्मनिग्रही सम्बुद्धों से आग्रह करता हूँ जो महानिर्वांण प्राप्त करने को 
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सन्नद्ध हैं कि वे असंख्य युगों तक रुके रहें, (ताकि उनके अभाव में) यह 
संसार तमाच्छादित न हो जाय । मैंने अपनी साधनाओं से जितने भी पुण्य 
अजित किये हैं उनसे सभी प्राणियों के सभो क्लेशों तथा तापों का परिशमन 
हो... ... .-«--«तीनों भुवनों में व्याप्त अपने सम्पूर्ण सत्व, अपने सम्पूर्ण आनन्द 
ओर अपने सम्पूर्ण पुए्यों का मैं निस्संग परित्याग करता हूँ ताकि सभी 
प्राणियों की कामनाएं पूर्ण हों ।? १* इसी कारण से लोक साधारण भी अन्त 
में स्वतः साधना के कठिन पथ पर विशेष ध्यान न देकर बोघिसत्व की ही 
महत्करुणा के आकांच्नी हो रहे थे । १३ वे लोग जो पूर्ण विकसित नहीं थे उनके 
लिये भी निर्वाणु का तथा क्लेश-शमन का एक सरल मार्ग निर्दिष्ट कर दिया 
गया था । और उस दृष्टि से बौद्ध धर्म को धीरे-घोरे साधना और अनुशासन . 
की दृष्टि से अधिक लोकपरक बनाया जाने लगा | यहाँ तक कि अन्त में तो यह 
कहा जाने लगा कि यदि कोई अभुतारत्न बुद्ध का नाम मात्र ही स्मरण कर ले तो 
उसे सम्यक्‌ सम्बोधि प्राप्त हो जाती है या जो सुखाबती प्रणिधान मात्र करता है. 
वह उसी को प्राप्त हो जाता है। 


ऐसा नहीं है कि महायानी आचार्य वैयक्तिक पूर्णत्व या वैयक्तिक साधना- 
परक हीनयान का सर्वथा निषेध करते हों किन्तु वे उसे हीन कोटि की साधना 
मानते हैं क्योंकि उसमें करुणा का अभाव होता है ।*४ वच्रयानी अन्धों में 
साधनाओं की दृष्टि से तीन यान स्वीकार किये गये थे । श्रावकयान, प्रत्येकयान 
तथा महायान *% इनमें से प्रथम दो केवल श॒त्यता को प्राप्त होते हैं। करुणा 
केवल महांयान की थाती है। 


क्‍ इस प्रकार हम इस परिणाम पर पहुँचते हैं कि महायान के विकास की 

मूल प्रेरणा बौद्ध-धर्म को लोक जीवन के निकट पहुँचाने और ऐसे पथ का विकास 
; करने की थी जिसमें केवल सम्बुद्ध व्यक्ति ही नहीं वरन्‌ समस्त लोक का कल्याण 
हो सके | यह प्रवृत्ति बुद्ध के बाद से ही किस प्रकार धीरे धीरे अंकुरित हुई 
अन्त में केवल महायान के विशाल, बहु-शाखाओं से समन्वित बठबृत्षु में परि- 
णुत हो गयी इसके लिये महायान के क्रमिक विकास पर संक्षेप में विचार कर 
लेना उचित होगा । ह 


जैसा पहले ही संकेत किया ज़ा चुका है कि भगवान बुद्ध ने अपने शिष्यों 
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को इस बात की खतन्‍त्रता दी थी कि उनके बचनों को भी केवल उनके गौरव 
के आतंक से न अहण करें वरन उनकी सम्यक्‌ परीक्षा करें। 
सहायान का उसके कुछ शिष्य उनके विभिन्न उपदेशों की अपनी वैयक्तिक 
20 व्याख्याएँ करने लगे । अ्रतः उनकी मृत्यु के उपरान्त ही इस 
बात की आवश्यकता प्रतीत होने लगी कि उनके उपदेशों को ठीक रूप से वर्गी- 
कृत और स्ग्रहीत किया जाय ताकि उनका रूप विकृतत न हो । कहा जाता है कि 
भहास्थविर काश्यप ने किसी. सुभद्र नामक भिकश्लु को बुद्ध भगवान के नाम पर 
विचित्र से सिद्धांतों का. प्रचार करते हुये देखा । श्रतः उन्होंने इस बात की 
आवश्यकता समभी कि- सभी अहंतों को बुला कर प्रवर्तक के उपदेशों को संग्रहीत 
कर लिया जाय । महाराज बिम्बसार के पुत्र अजातशन्रु. ने उसकी संरक्षता अहण 
की और राजगह के निकट की परवव॑तश्डुलाओं में सत्पन्नी को गुफा में ४६६ 
अहंतों की प्रथम संगीति? बैठी.। उस संगीति में भगवान बुद्ध के सभी उपदेशों का 
गायन हुआ तथा बुद्ध-कथित विनय के १० नियम उपलि: द्वारा, अभिधम्म भाग 
काश्यप द्वारा और सुत्त भाग आनन्द द्वारा उपस्थित किया गया और क्रमशः 
उन्हीं को विनय-पिटक, अभिधम्म-पिटक तथा सुत्त-पिठक के नाम से संग्रहीत 
किया गया १ $ ः 
इसके बाद बौद्ध धम में संहसा बुद्ध द्वारा प्रवर्तित कठोर श्रमण आचारों 
के विरुद्ध विद्रोह की एक लहर आई । कहा जाता है कि बुद्ध के समय में ही इन 
कठोर नियमों का उल्लंघन प्रारम्भ हो गया था | बहुत से स्थानों में ऐसे बौद्ध 
भिश्ञु थे जो संघों के नियम का उल्लंघन कर पत्नियों, कन्याओ्रों, तरुणियों और 
तरुण दासियों को पुष्पोपह्दार भेजते थे | उनके साथ आसन पर बैठते थे, मद्य 
पीते थे, उृत्य करते थे, गीत गाते थे और वाद्य यंत्रों का प्रयोग करते थे। 
भगवान बुद्ध को जब यह शात हुआ तो वे बहुत दुखी हुए। “ऐसे मिक्षुओं 
को लोग आदर की दृष्टि से नहीं देखते थे | किन्तु स्वयम्‌ संघ के अन्दर बहुत 
से लोग ऐसे थे. जो अनुभव करते थे कि संघ के नैतिक अनुशासन सम्बन्धी 
नियमों को और उदार बनाना चाहिये | विद्रोह का सूत्रपात वैशाली के वज्जि 
मिक्खुओं द्वारा हुआ और उन्होंने १० नियमों के स्थान पर १० ऐसे सिद्धान्तों 
का प्रचार करना प्रारम्भ किया जिनमें भिक्षुओं द्वारा सोना चाँदी आदि ग्रहण 
करने की व्यवस्था और कभी कभी रस आदि भी ग्रहण करने की स्वतंत्रता थी । 
स्थविर यशा नामक एक पश्चिम-देशीय इृद्ध सिक्खु उस समय वैशाली में ही 
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था | इन वज्जि भिक्‍खुओं के विषय में सुन कर वह स्वतः कौशाम्बी गया ओर 
वहाँ जाकर उसने इनकी जीवन-पद्धति को स्वतः देखा । वह बहुत संतरस्त हुआ 
ओर उसने तत्काल कुछ दूतों को भेज कर मथुरा और अवन्ति से बौद्ध प्रति- 
निधि बुलवा भेजे | उसी के आमन्त्रण पर लगभग श८६ ई० पू० में वैशाली में 
द्वितीय संगीति हुई | इसमें लगभग ७०० भिक्षु सम्मिलित हुए और ८ प्रति- 
निधियों का मंडल एक एक कर दसों नियमों पर विस्तार से विचार करता रहा, 
किन्तु लगभग ८ महीने तक विचार होने के उपरान्त वे दसों नियम गहित साने 
गये, महास्थविरों की जीत हो गई । उन्होंने इनको अधमवादी और “पायभिश्षु 
के नाम से पुकारा | किन्तु फिर भी पूर्वीय मिक्षुओं की संख्या बहुत अधिक थी | 
वे महास्थविरों के निशंय के आगे झुकने के लिये भी प्रस्तुत नहीं थे अतः 
उन्होंने स्थविरवादियों के केन्द्र भावस्ती से अलग अपना केनद्र मग्रध में स्थापित 
किया और अपने दल का नामकरण “महासांघिक दल? किया । १ * 

इस संगति के बाद से बोद्धों में पृ्वी और पश्चिमी दो स्पष्ट दल हो गये 
आर पश्चिमी दल स्थविरवादी या थेरवादी और पृर्वीय दल महासांविकदल कह- 
लाने लगा | धीरे-धीरे इनके अन्तगत भी विभिन्न मार्ग विकसित हों रहे थे । 
उसी बीच में मौर्य सम्राट अशोक ने बौद्ध घर्म स्वीकृत कर लिया था। उन्होंने 
अपनी राजधानी पाटलिपुत्र में सत्‌ २४२ ई० पू० के लगभग तृतीय संगीति राज 
पुत्र तिस्व मोग्गलि की अध्यक्षता में आमन्त्रित की जिसमें प्रायः १००० मिक्षु 
सम्मिलित हुए। यह सभा लगभग ८, १० महीने तक कार्य करती रही और 
इसमें दो विशेष कार्य सम्पन्न हुए। विनय, अभिषर्म तथा सुत्त को अन्तिम रूप 
दिया गया और ज्रिपिटक रूप में संग्रहीत किया गया ।१* इसके अतिरिक्त कथा- 
वस्तु नामक अन्थ ग्रस्तुत किया गया जिसमें बौद्ध-मत के तत्कालीन १८ निकायों 
का उल्लेख है | इन. अड्भारह निकायों का विभाजन बुद्धघोष तथा दीपवंश 
के अनुसार इस प्रकार था [77 
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बोद्धमत 
“नल 
स्थविरवादी महासांधिक 
महिशासक वृजिपुत्नक | एक-व्या- 
ु | वहारिक 
ः । | | 
धर्मगुप्तिक | धर्मोत्तरीय भद्रपाणिक छुन्नागरिक सम्मितीय __ । 
सर्वास्तिवादी | 
काश्यपीय प्रशपिवादी बाहुलिक 
सूजवादी . चेत्यवादी 


अशोक के मृत्यु के पश्चात ही १८२ ई० ० में पुष्परथ नामक एक: 
सैनिक आमात्य ने इृहद्रथ की हत्या कर शँंग वंश की स्थापना की । इस वश ने 
बौद्ध धर्म का निर्ममता से दमन किया और पुष्यमित्र ने तो 
अन्धक सम्प्रदाय कितने ही संघाराम जलवा दिये, भिक्खुओं की हत्या करा 
तथा महायान का दी और फलस्वरूप महासांबिक बौद्ध उत्तर भारत से भाग 
उद्भव कर दक्षिण में आन्च् देश और पश्चिमोत्तर में मिलिन्द के 
के आश्रय में चले गये | 
.. आख्देश में अशोक के समय में ही महादेव नामक मभिक्षु ने बौद्ध धर्म 
का प्रचार किया था। महादेव ने आत्म देश में चैत्यशिलां अथवा चैत्यवादी 
सम्प्रदाय की स्थापना की थी जो महासांघिक दल की ही प्रशाखा था ।*” यह 
शाखा धान्यकटक महाचैत्य के नाम पर प्रख्यात थी | उस नगर के दोनों ओर 
पहाड़ थे और पूर्व और पश्चिम के पर्वतों पर मिक्षुओं के दो दल रहा करते ये 
जिनके आधार पर यही चैत्यवादी शाखा पूर्व-शैलीय तथा अपर-शैलीय उपशाखाशओं 
में विभाजित हो गई । घीरे-धीरे उनमें राजगिरक तथा सिद्धार्थक दो और भी प्रभेद 
हो गये और ये चार प्रशाखाए' अ्रन्धक निकाय के नाम से प्रख्यात हुई” |६० 
बुद्धघोष इनके अतिरिक्त हेमवातिक और वाजिरीय शाखाश्रों का भी उल्लेख 
करता है ।१३ इन संप्रदायों में बौद्ध धर्म के सिद्धान्तों का मूल रूप बहुत कुछ 
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बदल चुका था यहाँ तक कि वेपुल्यवादियों ने तीन ऐसे सिद्धान्त प्रचलित किये 
जो क्रान्तिकारी थे । उनका पहला सिद्धान्त था कि संघ न दान अहण करता है, 
न उसका परिशोषन करता है। न उसे दान देने में महत्व हैं? उनका दूसरा 
सिद्धान्त था कि न बुद्ध ने अवतार लिया, न वे लोक में ठहरे, न उन्होंने उप- 
देश दिया ।? उनका तीसरा सिद्धान्त था कि विशेष परिस्थितियों में मैथुन सर्वथा 
उचित है !!*४ इसी वेपुल्यवादी तथा उसके आधारयूत निकाय अन्धकनिकाय 
से महायान का जन्म हुआ और इस प्रकार के विभिन्न उदार सम्पदायों के बौद्ध 
अपने को महायानी और दूसरों को हीनयानी कहने लगे। क्‍ 

ठीक-ठीक कब महायान नामकरण हुआ इसका तो कोई निणृय विद्व! 
लोग नहीं कर पाये हैं किन्तु अनुमान यह किया जा सकता है कि ईसा की पहली 
शताब्दी में ही महायान शब्द का व्यवहार होने लगा होगा। महासांबिकों ने 
स्थविरों द्वारा प्रयुक्त अधर्मवादी? और 'पापमिक्षु? के ही प्रतिशोष में उनके. 
मार्ग को हीनयान के नाम से पुकारना प्रारम्भ किया ।१५ द 

कृनिष्क के समय में १४० ई० के लगभग ५०० भिक्षुओं की एक चतुर्थ 
सड़ीति हुई और कहा यह जाता है कि इसमें बहुत से ऐसे मिक्खु सम्मिलित हुये 
थे जो अपने को महायान-धर्मी कहते थे ।* है 

महायान तथा हीनयान का एक और नामकरण है जो उसके एक 
महत्वपूर्ण पक्ष पर प्रकाश डालता है। महायान को शुह्योयान तथा हीनयान को 
व्यक्तोयान भी कहते हैं | इसका कारण यह था कि थेरवादियों द्वारा आयोजित 
तीनों सड़ीतियों के विरोध में महायानी कहते थे कि कुछ गुप्त सद्भीतियाँ स्वतः 
भगवान बंद्ध ने आयोजित की थी जिनमें वे अपने अज़ौकिक रूप में विराजमान 
थे। अधिकांश महायान सूत्रों का उपदेश ऐसी ही लोकोत्तर सड्जीतियों में हुआ 
जो गुह्य थीं ।१७ अतः इन सूत्रों पर आधारित मार्ग का नाम गुह्योयान भी पड़ 
गया। महायान को ही (एकयान, श्रेष्ठयान, अग्रयान, बुद्धयान, परमार्थयान, 
भद्रयान, बोद्धिसत्ववान नाम से भी अभिहित किया जाता है) ।* 

बौद्ध धर्म के इस नये लोकपरक स्वरूप के लिये इसके आचार्यों के. मन 
में बड़ा उत्साह था और वे इसको पुराने स्थविरवादी बौद्धधम की ठुलना में 
महायान या बड़ी नौका कहा करते थे। उनका कथन था 
कि भवसागर पार जाने के लिये पुराना बोद्ध-मत हीन प्रकार 
की नौका है, जजर है किन्तु महायान श्रेंड है। महायान को 


सहायान की | 
विशेष प्रवृतिया 
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हीनयान से श्रेष्ठ सिद्ध करने के लिये उन्होंने आशय पदेश, प्रयोग, उपस्तम्भ 
तथा काल की ओएता महायान में सिद्ध की थी । वैसे तो महायान में आगे चल 
कर कई सम्प्रदायों का विकास हुआ और बहुत सी नई साधनाओं ने प्रवेश किया 
किंठु कुछ ऐसे तत्व हैं जो पूरे महायान धर्म में सामान्य रूप से पाये जाते हैं ।१५ 


वे तत्व निम्नलिखित हैं :-- 
१, धोचिसत्वों में आस्था और प्रत्येक व्यक्ति में निहित उस सामथ्य पर 


आस्था जिससे वह बोघिसत्व की स्थिति तक पहुँच सकता है। २. लोकहित की 
भावना । ३. बद्ध की लोकोत्तर सत्ता में विश्वास । ४. विभिन्न दाश॑निक प्रणा- 
लियों का प्रचार जो बढ्ध-तत्व तथा निर्वाणु की लगभग वेसी ही व्याख्या देते थे 
जैसी ब्राह्मण वेदांतों में प्राप्त होती है । ५. महायानियों का साहित्य अधिकतर 
संस्कृत में है और पाली धर्म-ग्नन्‍्थों के बाद का है। ६. प्रतिमाओं की पूजा और 
पूजा-विधियों तथा अनुष्ठानों का विस्तार। ७. अमिताभ बुद्ध में केवल आस्था 
मात्र रखने से ही निर्वाण प्राप्ति का विधान और इसी लक्ष्य से उसका नाम-जप | 


उस समय तक पिछले समस्त सम्प्रदाय चार मुख्य दार्शनिक सम्प्रदाय में 
अन्तर्भक्त हो गये थे | सोन्रान्तिक, वेमाषिक, माध्यमिक तथा विज्ञानवाद (योगा- 
चार) ।३" हवन नसाँग भी इन्हीं चारों का उल्लेख करता है । 
हि इनमें से पहले दो हीनयानी तथा अंतिम दो महायानी सम्प्र- 
दाय थे ।३१ इन्हीं के आधार पर अक्सर महायान की दो 
शाखायें भी मानी जाती हैं। शूत्यवादी तथा विज्ञानवादी३* | लगभग दितीय 
शताब्दी ईस्वी के अंतिम चरण में नागाजन ने अपनी “माध्यमिक-कारिका? लिख 
कर शूत्यवाद के सिद्धांत को विस्तृत तर्क-संगत दार्शनिक रूप दिया और उनके 
लगभग एक शताब्दी बाद ही मेत्रेय के अभिंसमयालइझ्लार-कारिका? का प्रणयन 
माना जाता है [१२३ द 


शूत्यवाद के सच्नसे प्रबल प्रतिपादक आचाये नागाजन थे जो दूसरी 
शताब्दी तथा तीसरी शताब्दी के मध्य में हुए थे |३४ उनका सबसे प्रसिद्ध 
अन्थ माध्यमिक शास्त्र है। अपनी कारिकाओं में नागार्जन 
शून्यवाद ने उत्तत्ति, गति, दख, बन्धन, मोक्ष आदि सभी धारणाओं 
की तकसहित परीक्षा कर यह सिद्ध किया है कि सभी में 

विरोधी धर्मों की उपस्थिति है अतः सभी शून्य हैं । 
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नागाजन ने इस माध्यमिक मत के प्रचार का मुख्य लक्ष्य यह बताया 
कि सभी जिनों को सही दृष्टि प्राप्त हो, किन्तु साथ ही वह इससे भी अवगत 
कि यही सिद्धान्त सही दृष्टि की उपलब्धि में बाधक भी हो सकता हैं अतः वह 
स्पष्ट कह देता है कि जो केवल इसी सिद्धान्त में सीमित हो जाते हैं उनके प्रम 
निवारण होना कठिन है ।३०५ आर्यदेव इसी की व्याख्या करते हुए लिखते 
हैं कि जो रोगी है वह औषधि द्वारा स्वस्थ हो सकता है पर औषधि ही जिसका 
रोग बन जाय उसकी आशा त्याग देनी चाहिये |३६ अपने इसी शून्य सिद्धान्त 
के द्वारा सभी वस्तुओं के विरोधी स्वभावों का निरूपण करते हुए नागाजन ने 
प्रख्यात अष्ट-निषेधों का सिद्धान्त विकसित किया था: जिसम॑ उन्होंने प्रत्येक वस्तु 
को अनिरोध, अनुत्पाद, अनुच्छेद, अशाश्वत, अनेकार्थो, अनार्थों, अनागमी, 
अनिर्गमी बताया था ।3* और प्रथम अध्याय की प्रथम कारिका में ही इन आठ 
निर्षेधात्मक स्वभावों का उल्लेख करते हुए उन्होंने कह था कि जो इन आठ 
निषेधों से परिचित हो जाता है वह कभी भी अतिवादों का आश्रय नहीं लेता है 
आर सदा मध्यम-पथ गअहण करता है | 
इसी माध्यमिक पथ की ओर साथकों को प्रेरित करने के लिये आचाये 
नागाजन ने शत्यता के सिद्धान्त का प्रतिपादन किया था और उसे सृष्टि का मूल 
सिद्धान्त बताया था ।३* किन्ठु इस शूज्य का अथ हिन्दू दाशनिक सत्ता का 
अभाव लेते हैं जो भ्रमपूर्ण है। शूत््यता को शून्यवादी आचार्य इस अथ में नहीं 
गहरण करते । वे वस्ठुओं को नितान्त अतात्विक या सत्ता-शूज्य नहीं मानते जैसे 
कि शशश्रग या आकाश-कुसुम होते हैं ।३९ किन्तु वे नितांत तात्विक नहीं हैं 
क्योंकि वे कारणों पर निर्मर होती हैं और अनित्य होती हैं ।४? यही शूज्यता 
है। संसार में कोई वस्तु नहीं जो कारणों पर निर्मर न हो, कोई धम नहीं जो 
हेतुओं पर आधारित न हो । श्रतः कोई वस्तु या घम स्वतंत्र नहीं, सभी परतंत्र 
हैं, अतः उनका कोई भी स्वभाव नहीं अतः वे स्वभाव-शु्य हैं। ४ 
इस शून्य सिद्धान्त का प्रतिपादन उसने “्रतीत्य समुत्पाद? के सिद्धान्त 
द्वारा किया । शुल्यवा वह है जो “प्रतीत्य सम॒त्याद! द्वारा सिद्ध की जा सके [४९ 
धतीत्य समुत्पाद! के अर्थ हैं वह सिद्धान्त जो प्रत्येक वस्तु को कारणों, हेतुओं 
द्वारा उत्पन्न मानता हैं| चँँकि सभी वस्तुएँ हेतु पर आधारित हैं अतः उनका 
स्वतः कोई धर्म नहीं कोई स्वभाव नहीं । अतः वे स्वभाव-शूत््य हैं | इस प्रकार 
वस्तुओं और धर्मों के स्वभाव तथा निरपेक्षता का (खंडन करने के उपरान्त 
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आचार्य नागार्जन कार्य-कारण-सम्बन्ध का भी विरोध दिखाते हैं । उनका तक॑ है 
कि यदि कारण से कार्य भिन्न है तो इसके अर्थ यह हैँ कि उस कारण के बिना 
भी कार्य सम्भव था। जिससे परिणाम यह निकला कि किसी भी काय के लिये 
किसी भी कारण की आवश्यकता अनिवारय॑ नहीं है। बिना कारण के भी काय 
हो सकते हैं | यदि कारण ओर कार्य में कोई भिन्नता नहीं तो एक ही वस्ठु को दो 
नाम देना और उनकी पृथक सत्ता मानना असंगत है। ४3 इसी प्रकार वस्तुएँ: 
दसरी वस्तुओं से भी उत्पन्न नहीं हो सकतीं क्योंकि जब्च वस्तुओं का कोई अपना 
निरपेक्ष स्वभाव नहीं है। तो दसरी वस्तु जैसी कोई कल्पना भी असंगत है, इसी 
प्रकार तथागत से कोई वखु नहीं उत्पन्न की जा सकती क्योंकि जिस तथागत के 
पंचस्कन्ध हैं वह भी शून्यता से अस्त होगा ओर जो पंचस्कन्धों से रहित हो वह 
तो शून्य है ही |** 

इस प्रकार नांगाजन संसार की सभी वस्तुओं को शुत्य मानता है। उनकी 
उत्पत्ति, स्वभाव, धरम सब कुछ अकथनीय है | अतः वे शून्य हैं ४» और केवल 
एक अनन्त शून्यता की धारा में प्रवाहित होते चले जा रहे हैं । 

किन्तु फिर प्रश्न उठता है कि निवांण क्‍या. है, क्‍यों प्राप्त किया जाय ह 
कैसे प्राप्त किया जाय। यदि कोई भी वस्तु समुत्यज्न नहीं होती और उसका 
विनाश भी नहीं होता। तो वह क्या है जिसके निषेध अथवा विरोध से हमें 
निवांण प्राप्त होता है। और तब निर्वाण की इस कल्पना का निषेध करते हुए. 
नागाजन कहते हूँ कि “न निवाणु संसार से परे कोई वस्तु है, न संसार निर्वाण 
से ।४९ फिर निवाण की निषेधात्मक व्याख्या देने के उपरान्त नागाजन कहते हैं 
के भाव तथा अभाव के परामश के क्षय को निरवाण कहते हैं |*७ इसके लिये 
कहा गया है कि आकाशेन कृतो ग्रन्थिराकाशेनैव मोचितः? अर्थात्‌ शृत््य 
(आकाश) द्वारा उलभी हुईं गाँठ अ्रन्त में शूत््य द्वारा ही खुल जाती है । 


आचार्य नागाजुन की प्रखर त्कशक्ति के आगे नतमस्तक होते हुए. भी 

उनका दर्शन इतना निषेधात्मक है कि वह अन्ततोगत्वा हमें निष्क्रियता और 
बौद्धिक उल्लकन की ओर ले जाता है। स्वतः उनका निषेधा- 

विज्ञानवाद त्मक तक॑उनकी बंद्ध के प्रति आस्था से सन्तुलित नहीं हो 
पाता और अन्ततोगत्वा उसे तथागत को निःस्वभाव मानना 

पड़ता है । यद्यपि उन्हीं की तक प्रस्परा का आलम्न ग्रहण कर यह कहा जा 
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सकता है कि जो निःस्वभाव है वह सर्वोपरि कैसे हो सकता है। उनके दर्शन की 
यह अन्धबृत्त में सीमित निषेधात्मकता का अनुभव जिन चिन्तकों को हुआ उन्होंने 
योगाचार सम्प्रदाय के नाम से महायान के अन्तर्गत ही एक नई चिन्तना प्रणाली 
का प्रचार किया जो विज्ञानवाद या भूततथतावाद के नाम से मी प्रख्यात हैं। 

अश्वघोष, वसुबन्धु, असंग तथा मैत्नेय योगाचार के प्रथम आचार्य माने 
जाते हैं। कहा जाता है कि नागाजन के लगभग १ शताब्दी बाद मैत्रेयनाथ ने 
अमिसमयालंकार-कारिका? लिख कर विज्ञानवाद की चिन्तना प्रणाली को एक 
विशेष रूप दिया | ** इसके बाद यह परम्परा चलती रही और अन्त में असंग 
ने श्वीं शती में विज्ञानवाद को एक निश्चित रूप दिया। ** माध्यमिक सब्र 
पदार्थों को शून्य घोषित करता है किन्तु विज्ञानवादियों के अनुसार द्रश के 
अनुभव, चित्त या विज्ञान परम्परा को शूस्य नहीं कहा जा सकता । उसका अस्तित्व 
सानना ही पड़ेगा। यदि मानसिक दशाएँ ओर क्रियाएँ भी सत्य नहीं हैं, तो 
माध्यमिक के तकों का भी कोई महत्व नहीं रहेगा । अतः विज्ञानवाद मनोमय 
जगत का अस्तित्व मानता है। लेकिन वह केवल मनोमय जगत या विज्ञान की 
सत्ता मानता है | वाह्य विश्व का पूर्ण निषेध करता है। उसका कहना है कि वाह्म 
विश्व की सत्ता केवल हमारी अनुभूतियों और चेतनाओं में हैं। वस्तुएं मन के 
बाहर दीखती हैं किन्तु हैं वे मन में ही | अतः विश्व केवल विज्ञानों, चेतनाओं 

और प्रत्ययों की »ज्ठुलामात्र है। ** 

द इस प्रकार यह समस्त संसार केवल विज्ञान-प्रवाह मात्र है जिसका अन्तिम 
लय 'आल्यविज्ञानः या विज्ञप्तिमान्नता! में है | ५१ इस आलयविज्ञान के 
प्रवाह में एक चऋ्णिक विशान दूसरे विज्ञान को कार्यकारण श्जला से उत्पन्न 
करता जाता है | इसी आलय-विज्ञान को चित्त भी कहते हैं | ५२ 

परमार्थ को विज्ञानवादी भी भाव और अभाव से .परे मानते हैं। न 
यह पैदा होता है, न उसका अवसान होता है, न घटता है, न बढ़ता है, न शुद्ध 
होता है न अशुद्ध । "३ इसी को अश्वघोष ने 'भूततथता” भी माना है। यही 
'निर्वाण है और यही विज्ञप्ति-मात्रता है । 

जब समस्त अस्तित्व और परम तत्व ही चित्त है, तब इस विज्ञानवाद 
की साधना. भी चित्त के निरोध के अतिरिक्त और क्‍या हो सकती थी | इसी 
लिये इस मत के अनुयायियों ने साधना के क्षेत्र में बोग अपनाया जिसे चित्त- 
चृत्ति का निरोध कहा गया है। जैसा हम आगे देखेंगे कि इसी सम्प्रदाय ने सिद्ों 
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के दर्शन पर बहुत बढ़ा प्रभाव डाला था ओर वच्रयान भी इसी पर मूलतः 
आधारित था। उस समय भी योगाचार सम्प्रदाय का रशस़्यवाद से ग्रधिक 
प्रचलन था | उल्लेख मिलता है कि हे नसांग भी योगाचार सम्प्रदाय का था 


और हष ने भी इसी सम्प्रदाय में दीक्षा ली थी। ** 


महायान के दोनों प्रमुख सम्प्रदायों के दाशनिक तथा तात्विक विवेचन - 

पर दृष्टिपात कर लेने के पश्चात्‌ श्रब उनके व्यावहारिक धम-पक्ष से थोड़ा 
परिचय प्राप्त कर लेना आवश्यक है। इस दिशा में सबसे 

हर की एहले बुद्ध-काया की कल्पना पर विचार करना चाहिये। 
ढ महायानी स्व॒तियों में बुढ्व-काया के तीन रूप बताये गये हैं ०० . 

जो परम सत्ता के तीन पत्ों के प्रतीक हैं--१. घ्म काया, २. सम्भोग काया, 
३. निर्माण काया | ्ि ' 
त्रिकाया का यह सिद्धान्त शून्यवाद तथा विज्ञानवाद दोनों के द्वारा मान्य 

था। “ध्यह घम काया तीनों लोकों में अपने को अभिव्यक्त करते हुए भी सभी 
आवासों, क्लेशों ओर संस्कारों से मुक्त अनादि, अनन्त, अजर, अमर अपरिवर्तन- 
शील होती है। ““सम्भोग काया में आनन्द अथवा करुणा की प्रधानता होती. 
है, यह काया बोधिसत्व के रूप में होती है। निर्माण काया वह काया है जिसमें. 
वे मानुषी रूप धारण कर संसार के अनुरूप जीवन यापन करते हैं। शाक्य 
सिंह केवल एक निर्माण काया है उसके अतिरिक्त भी बोद्ध घम के कई आचार्यों 
को अंश रूप में मानुषी बुद्ध परिकल्पित किया गया है जैसे दीपंकर, काश्यप, 
मेज्रेय आदि |*८ ह 
धर्म और साधना पथ में त्रिकाया सिद्धान्त के उपरान्त दूसरी महत्वपूर्ण 

वस्तु है बोधिचित्त | “'बोधिचित्त, विज्ञान अथवा चित्त की उस अवस्था को कहते 
हैँ जब वह धर्म साधना के लिये उद्बुद्ध होता है। बोधिचित्त की बोधि-अवस्था 
ज्ञान और घम साधना में निरत अ्रवस्था है जिसमें दो प्रमुख तत्व होते हैं 
शत्यताशञन और करुणा । क्‍ 
. इस बोधिचित्त को उत्पन्न करने के लिये ६ पारमिताओं की साधना 

करनी होती है ।*” यही पारमिताएँ बोधिचित्त को पार ले जाती हैं ।** पार- 
मिताएं इस प्रकार हँ--दान, शील, क्ञांति (सहनशीलता), वीगी (आध्यात्मिक . 
शक्ति) ध्यान तथा प्रज्ञा अथवा परमार्थ ज्ञान | इनमें से प्रशा अन्तिम है और : 
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सबसे महत्वपूर्ण है। इसकी साधना के बाद ही बोधिचित्तोत्याद होता है और 
उसमे शून्यता-श्ञान तथा करुणा-समन्वित हो जाती हैं। उसके उपरान्त यह 
बोधिचित्त ऊपर की ओर उद्व॒ुद्ध होता है और दस बोधिसत्व भूमियों को 
पार करता है। वे भूमियाँ. हैं प्रमुदिता, विमला, प्रभाकारी, अधिस्मती, सुदर्जया, 
अभिमुखी, दूरंगमा, अचला, साधुमती और अन्त में मेघमयी भूमि आती है--- 
धर्ममेघ । तब वह प्रज्ञा या परमार्थ ज्ञान का स्वामी हो जाता है। उसमें अनन्त 
करुणा का उदय होता है और वह पूण बोधिसत्व होता है [** 

यह समस्त प्रणाली चर्या कहलाती है और चू कि बोधिचित्त के शूत्यता- 
ज्ञान तथा करुणा से समन्वित होने के उपरान्त यह चर्या समन्वित होती है 
अतः इसे बोघिचर्या कहा गया । इस बोधिचर्या के मूल में करुणा और अशरण 
अनाथों को सुख और निर्वाण की प्राप्ति का लक्ष्य है। इसी बोधिचर्या को 
सम्पन्न कर साधक कल्पना-बन्धन से मुक्त अनुत्तर बोधि को प्राप्त कर लोक का 
बन्धु और रक्षक हो जाता है |६३ द 

किन्तु यह चर्या जनसुलभ नहीं हैं अ्रतः जनसाधारण के लिये प्रज्ञा 

रमिताओं में कुछ सरल मार्ग भी बताये गये हैं। यह माग बोधिसत्वों की 

शरण म॑ जाना था। इस शरणागति के साथ साथ पजा अचचों का भी सम्यक 
विधान मिलता है। यह प॒जा न केवल मेंत्रेय, वेरोचन अथवा अमिताभ कीः 
होनी चाहिए, वरन जहाँ जहाँ वे गये हैं, आये हैं, धर्मचक्र, प्रवर्तन किया है, 
वे सभी ग्राम, नगर, राष्ट्र, राजधानी पुष्पसमर्पण के योग्य हैं *४ उनके द्वारा 
उपदिष्ट ये ग्रज्ञापारमिताएं मी महिमामयी हैं और पुजनीय हैं ।६५ शत साहखिकी 
प्रज्ञापारमिता के बीसबेँ परिवर्त में चेत्यों में बुद्ध के अवशेषों की पूजा का महात्म्य 
बताया गया है। इस प्रकार की पूजा न केवल निर्वाण वरन भौतिक सिद्धियाँ भी. 
प्रदान करती थीं |* 5 


कालांतर में साधकों की सुविधा के लिये तथा जनसाधारण को महायान: 

में समाविष्ट करने के लिये पारमिता-शास्त्र को सक्षेप में लिखा जाने लगा। शत- - 
पे साइखिका को दश साहखिका, अष्ट साहखिका शतश्लोकी, . 
हक * और अन्त में केवल एक हृदयसृत्र मात्र में उसे संक्षित कर 
दिया गया ।*४ उन मंत्रों के साथ विभिन्न ध्यानी बुद्धों का 

भी महत्व जुड़ गया और इस प्रकार महायान के साधना-पक्तु के दो रूप हो गये: 
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धीरे मन्त्रनय में तान्निक साधनाओं का बिका 
हुआ, जिकाया में वच्रकीया भी जोड़ दी गई, शस्यता तथा विज्ञान के साथ महा 
सुख का सिद्धांत विकसित हुआ । बोबिसलों की दशभाम तथा पारमिताशं 4 
साधना के बजाय प्रशोपाय साधना का विकास डुद्चा | देवशजूलाश्ों में अगणि 
देवताश्ों की बृद्धि हुई और हर देवता की एक शक्ति देवी रूप में परिकति 
हुई, गुह्य साधनाओं का विकास डे मर और महायान का रूप तान्त्रिक हो ग। 
ओर उसे बज़यान के नाम से अभिहित किया जाने लगा। उसमे सिद्धियों, + 
भी विकास हुआ और अन्त में दर्शन की अपेक्ा क्रिया, चर्या, अभ्यास, अनुष्ठान 
रहस्य साधनाओं का अचार हो गया। उन्हीं में निष्णात आचार्यों को वन्य 
सिद्धों के नाम से अमिहित किया गया । पक क्‍ 

इस प्रकार महायान की लोकपरक साधना ने ही मन्त्रनय ओर बज्या। 
क साधनाओं में परिणति पाई । ह५ यह भाग्य उस समय की तगभ 


पारमितानय तथा मंत्रनय | धीरे 


। तान्त्रि 

दल सभी भारतीय घर साथनाओं का हुआ क्योंकि एक श्रम 

बजयागे तान्त्रिक लहर उस समय आई थी जिसने हमारी सम 
संस्कृति को अमिभुत कर लिया। बीछ, वेष्णव, शैः 


शाक्त, जैन सभी उससे प्रभावित हुए और सभी ने एक दूसरे पर कुछ न ढु 
प्रभाव छोड़ा । वच्नयान का सरूप समझाने के लिये उस सांलिक थार के उद् 
का विशेष परिचय पाना आवश्यक ६ | 


स्तं क्‍ 
समकालीन बौद्ध तर 
तान्त्रिक धर्म-साधनाएँ 


लगभग ४०० इंस्वी सन्‌ तक महायान के देवतापरक, पूजा-प्रधान, मन्त्र 
विधान से युक्त परवर्ती रूप का विकास हो चुका था। इसके बाद ६टीं शताब्दी 
के लगभग बौद्ध धरम में सहसा तान्त्रिक प्रवृत्तियों का प्रवेश होता है और इतनी 
शीत्रता से बौद्ध धर्म का रूप परिवर्तित होता है, दो या तीन सौ वर्षो के ही 
अन्दर वज्रयानी साधनाएँ इतनी प्रचलित हो जाती हैं, बौद्ध देवताओं की संख्यां 
इतनी अपरिमित, उनके रूप इतने विविध, उनकी शक्ति देवियाँ इतनी अगणित 
गी जाती हैं, उनके मन्त्र-तन्त्र-अभिचार, सिद्धियों और क्रियाओं का इतना प्रचार 
हो जाता है कि उसके मूल रूप का कहीं पता भी नहीं लगता | 


वास्तव में ६०० से १२०० ई० तक का काल ही ऐसा रहा है कि भ 
तीय धार्मिक संस्कृति में सहसा तान्त्रिक साधनाश्रों का ग्रादरभांव होता है और वे 
इतनी व्यापक हो जाती हैं कि सभी सम्प्रदाय चाहे वे वेदिक 
तान्त्रिक-काल हों या अवैदिक, चाहे वे वेष्ण॒व हों या शेंव, चाहे वे बौद्ध हों 
क्‍ या जैन सभी तान्त्रिक सृष्टि-तत्व, तान्त्रिक देवमंडल, तान्त्रिक 
तान्त्रिक यन्त्रविधान, तान्न्रिक मन्त्र साधना, तान्त्रिक आचार-विधान 
तथा हठयोंगी साधनाश्रों को प्रत्यज्ञ तथा अप्रत्यक्ष रूप से प्रश्रय देने 
लगते हैं | इसी कारण इस समस्त काल को ही विद्वानों ने वान्त्रिक काल के नाम 
से अभिहित किया है। + 
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वैसे इस काल के सामान्य सांस्कृतिक मूल्यांकन के विषय में मतभेद है। 
कुछ विद्वान इसे हास और पतन का काल कहते हैं, जब चिन्ता-पारतन्त््य अपनी 
चरम सीमा पर पहुँच गया था, कला में भी सजावट और पच्चीकारी की ओर अधिक 
दृष्टि थी । * किन्तु कुछ विद्वान इसे भारतीय मनीषा की जागरूकता, कमण्यता 
और ग्रतिभागत उत्क्ष, का काल? मानते हैं। * वास्तव में इसका रूप बहुतः 
कुछ इस प्रकार है कि पुराने ग्रन्थों पर टीकाओं की परंपरा ज्यादा बढ़ जाती है. 
और उनमें पुराने सिद्धान्तों के नये और कभी कभी योगपरक या तन्त्र-परक: 
अर्थ भी दिये जाने लगते हैं।कभी कभी लोकघरम के नये आचार पुराने 
सम्प्रदायों में प्रवेश कर जाते हैं और छोटे-छोटे सम्प्रदायों में यद्यपि उस एक ही 
तान्त्रिक प्रभाव की वृद्धि होती है किन्तु उनका पारत्यरिक प्रभाव और विग्रह 
दोनों ही चरमसीमा पर पहुँच जाते हैं | दूसरी ओर भारतोय धरम प्रचारकों कीं 
पहुँच सुदूर जापान तक होती है और भारतीय चिन्तना का विदेशों से जितना 
आदान-अ्रदान इस काल में होता है उतना पहले कभी भी नहीं हुआ था। 


इस काल में छोटे छोटे अगणित सम्प्रदायों का उद्भव हुआ जिनका 

मुख्य आधारदए्ड किसी विशेष देवता की प्रधानता या किसी विशेष आचार- 

पद्धति की प्रधानता थी | कभी कभी आचार के छोटे से छोटे 

अगरणशित नये सिद्धांत पर नया सम्पदाय उठ खड़ा होता था। जैनियों में 
आचार-प्रवश तो इस प्रकार के अगणित सम्प्रदायों का उल्लेख मिलता 

सम्प्रदाय था। हत्थी-तावस जो हाथी का शिकार करते थे, बाल-तावस 

जो केवल पेड़ से गिरी पत्तियों का भक्षण करते थे; कण्डप्पिय 

जो बाजीगरी के कौतुक कर जीवन यापन करते थे, उत्तर कूलग जो गंगा के 

केवल उत्तरी तठ पर रहते थे, दाहिए कूलग जो केवल दक्तिणी तट पर रहते 
ये आदि आदि | ४ ये छोटे छोटे सम्प्रदाय मुख्यतया अपनी ब्त्ति और अपने 
रहन-सहन की विज्लणक्षता पर बन जाते थे और धीरे धीरे इनका वाह्याचार 

इनके धर्म का प्रमुख प्रतीक मान लिया जाता था । इससे प्रतीत होता है कि उस 

समय की धर्म साधना में तत्व-चिन्तना गौण थी, वाह्याचार की अनुगामिनी थी 
ओर उस समय का धार्मिक वातावरण .विशेषतया अनुष्ठान और क्रिया-परक था । 

आज उनमें से अधिकांश सम्प्रदाय विलुप्त हो गये हैं। वे अधिकांश 

निम्न वर्ग के लोक-परक सम्प्रदाय थे अ्रतः उनकी भात्रा लोकभाषरा ही रही 
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होगी “ | इसी कारण उनका उल्लेख संस्कृत ग्रन्थों में भी कम ही मिलता है। 
किन्तु वे सभी. सम्प्रदाय न जाने कितने आचार और कितने स्थानीय देवी 
देवताओं और उनके पूजन की जाने कितनी विधियां छोड़ गये हैं जो अब भी 
उन बड़े तान्त्रिक सम्प्रदायों और ग्रन्थों में पाई जाती हैं जिनमें वे अन्तभक्त हो 
गये है | उस समय समसामयिक साधना पद्धतियों ने एक दूसरे को बहुत प्रभावित 
किया है * और इस दृष्टि से बौद्ध-धर्म के तान्त्रिक रूप वज्यान और उसके लोक 
भाषा में लिखे गये सांहित्य चर्यापद तथा दोहों के अध्ययन के लिये उस समय 
की धार्मिक साधनाओं से सूक्ष्म परिचय प्राप्त कर लेना आवश्यक है। क्यों 
जैसा हम आगे चल कर देखेंगे कि मूल बौद्ध धर्म और तन्‍त्रों में कहीं कोई 
समानता ही नहीं है और यह किसी प्रकार भी संभव नहीं है कि बोद्ध धरम ने 
इसे अपनी ही परम्परा में, अपने ही क्षेत्र के अन्दर विकसित किया हो | उसने 
तत्कालीन प्रचलित साधनाओं को महायान के विकास के उत्तराद्ध में अपना कर 
उन्हें बौदः शब्दावली प्रदान कर दी थीं | वास्तविकता तो यह है कि बाद 
का वज्रयानी चिन्तन उन्हीं साधनाओं पर आधारित है। उन साधनाश्रों को 
पचाने के लिये, उनका ओचित्य सिद्ध करने के लिये वज्रयानी आचार्यों ने 
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त्रिकाया, बोधिचित्त, करुणा, शून्य आदि के तान्त्रिक अथ दे दिये हैं । 


जैसा कहा जा चुका है कि अपनी समस्त विविधता के आवरण में भी 
इस तान्त्रिक काल में प्रचलित छोटे बड़े सम्प्रदायों में एकसत्रता यह थी कि इन 
सबों में तत्व-चिन्तन की अपेक्षा साधनापद्धति की प्रधानता 
तन्त्र की व्याख्या थी | किसी एक देवता या शक्ति को सृष्टि का मूल-तत्व 
मानना, उपासना की पद्धति की प्रचुर प्रसार और विस्तार 
से व्याख्या करना, मन्त्रों का महत्व, देवताश्रों के प्रतीक बीजाछ्षरों और वर्णों 
का विधान, भूतसिद्धि, कुस्डलिनी-योग, रहत्यमयी सांधनाएँ, बाहर से मर्यादा 
विरुद्ध दीखने वाले गुहय वामाचार, दीक्ञाएं और गुरु का महत्व, ये सभी तत्व 
इनमें एक समान हैं | उनमें इतनी अधिक समानता है कि शैवों ने यदि उसे 
शैव परिभाषा दी है, बौद्ों ने बौद्ध, तो इससे कुछ भी अन्तर नहीं पड़ता। मूल 
स्वर उन सर्ों का एक है। वे सभी तान्त्रिक मत हैं। तन्त्र की व्याख्या करते 
हुए. कहा गया है कि तत्व-मन्त्रों से समन्वित जो विपुल अर्थों का विस्तार करता 
है और त्राण भी करता है उसे तम्त्र कहते हैं |” इस साधनापरक घर्मपद्धति को 
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तन्त्र क्यों कहते थे, इसके विषय में कहा जाता है कि 'तन्त्र! की व्युत्पत्ति तन 
घातु से हुई है तनन्‍्यते विस्तारयते ज्ञानम श्रनेन शत तन्व्रम के अचुसार 
किसी भी ज्ञान को जो विस्तार प्रदात्न करता है, उसका सांगोपांग विवरण देता 
है उसे तन्त्र कहते हैं | इसी के अनुसार हमें न्‍्यायतन्त्र, चिकित्सातन्त्र आदि 
शब्द मिलते हैं |“ ज्ञात यह होता है कि धर्म साधनाओ्रों में जिन नई पूजाश्रों 

मन्त्र-पद्धतियों, देवी देवताओं, अनुष्ठानों, यन्त्रों, योगसाधनाश्रों का प्रवेश हो 
रहा था उन्हें पूर्ण रूप से एक ज्ञान या एक चिन्तनापद्धति के अन्दर समन्वित॒ 
कर एक नियम अथवा एक अनुशासन में सुयोजित कर देने वाली प्रणाली का 


नाम तन्‍्त्र पड़ गया। .* 


एक विचारणीय प्रश्न यह है कि यह तन्‍्त्राचार आया कहाँ से। क्‍या 

पहले से ही हमारे देश में प्रचलित था १ यदि ऐसा था तो क्‍यों इसी शती 

में उसका इतना प्रभाव मिलता है। या इन्हीं दिनों या इसके 

त्तन्त्र का कुछ पहले यह किसी विदेशी जाति के साथ आया और 

उद्गम कुछ ही शतियों में समस्त देश की धम-योजना में इतना 

गहरा पैठ गया कि हमारी समस्त चिन्तना का रूप बदल गया | 

कई विद्वानों ने तन्त्रों के विदेशी उद्गम का उल्लेख किया है। 

महामहोपाध्याय डा० हरप्रसाद शास्त्रों ने तन्‍्त्रों का भारत में आगमन शकों के मग 

पुरोहितों के साथ बताया है। १" यद्यपि इसके साथ उन्होंने कोई विशेष प्रमाण 

नहीं दिये थे किन्तु उनके इसी मत के आधार पर डा० विनयतोष भद्टाचार्य ने 

इस सम्भावना की कल्पना की कि योगाचार मत का प्रमुख आचार्य और वज्रयान 

मत में तन्‍त्रों के प्रथम उपदेश के लिये प्रख्यात असंग गान्धार देश का निवासी 

था और संभव है वह गय पुरोहितों की तान्त्रिक साधना-पद्धति से परिचित हो |१+ 

किन्तु इसके अन्य कई प्रमाण मिलते हैं जो अधिक प्रबल हैं | पहला तो यह 

हैं कि प्राचीन वाडमसय में कृम्मी कभी तन्‍्त्रों की स,चनापद्धति को अद्भुत 

बताया गया है और उसे अवैदिक भी कहा गया है। ** दूसरे स्वतः तन्त्र- 

ग्रन्थों में भी कभी कभी ऐसे उल्लेख मिलते हैं कि तन्‍त्रों का प्रचार करने के 
लिये देवता बाहर से आये और फिर लौठ गये । १3 

इसमें कोई संदेह नहीं कि तन्‍्त्रों में समय समय पर विदेशी साधनाओं 

का भी प्रवेश हुआ है। चीनागम तथा चीनाचार तो स्पष्ट विदेशों से आया 
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है। कालान्तर में तन्त्रों के दो भेद माने गये। एक परंपरागत आगम, यमल 
इत्यादि ओर दसरे नवीन तनन्‍त्र जिनमें बौद्ध तथा वामाचार, कौलाचार के 

अन्तर्गत आने वाली तान्त्रिक साधनाएं हैं। “४ इन पर किस प्रकार विदेशी प्रभाव 
पड़ा और उनम॑ से एक विशेष विदेशी सम्प्रदाय ताश्रो? ने कहाँ तक सहजयानी 
दर्शन को प्रभावित किया *+ इस पर बाद में विचार किया जायगा। 

जहाँ तक पराने तन्‍त्रों का प्रश्न है उनका नाम आगम? भी यह सूचित 
करता हूँ के वे सम्मवतः वंद्क परम्परा के नहीं थे ।* * हम सध्यकालीन धामिक 
साहित्य से यह भी ज्ञात होता है कि प्रारम्भ में इन्हें अवैदिक कहा जाता रहा 
और अन्त में जो मत लोक-प्रचलित हो गया उसे ब्राह्मण परम्परा द्वारा अहरण 
कर लिया गया । जो अपेज्ञाकृत नवीन पुराण *४ हैं उनमें भी अक्सर ऐसे बहुत 
से नवोदित सम्प्रदायों का उल्लेख मिलता है जिन्हें रूढिवादी चिन्तक वर्ग अबैं- 
मानता था। ूर्म पुराण” में लाकुल, वाम; पर्व, पांचरात्र, भैरव कापा- 
लिक आदि मतों को अवैदिक बताया गया है। अधिक रोचक अंश यह है कि विष्णु 
तथा रुद्र इन दो देवताओं को इन मठों का मूल प्रवतेक बताया जाता है ओर यह 
भी कहा जाता है कि इन्होंने इन मतों का प्रचार कुछ ऐसे ब्राह्मणों से कराया 
जो वेद पढ़ने का अधिकार खो चुके थे |** किन्तु कृर्म॑ पुराण में ही अन्त में 
ग्यारहवेँ तथा बारहवेँ अध्याय में शिव का शक्ति और शक्तिमान इन दो तत्वों में: 
विभाजित होने का वर्णन तथा हिमालय द्वारा तपस्या कर अपने कुल में शक्ति 
का पुत्री रूप में अवतरित होने के वरदान पाने का वर्णन है और अन्त में देवी 
स्व॒तः कहती हैं कि ये कुशासत्रामियोगेन मोहयन्तीह मानवाम्‌, मया सृष्टारि 
शास्राणि मोहायेषाम्‌ भवान्तरे! । इससे स्पष्ट होता है कि सम्भवतः यह अंश किसी 
शाक्त चिन्तक द्वारा प्रणीत है जिसने अपने मत को वैदिक सिद्ध करने का प्रयास 
किया हैं। इस प्रकार कितने ही नये मत प्रारम्भ में अवैदिक कह कर त्याज्य रहे 
और बाद में वे हिन्दू धर्म परम्परा में अन्तभक्त होते गये ।** 

कृमपुराण से कम से कम एक बात बहुत महत्वपूर्ण ज्ञात होती है कि ये . 
तान्त्रिक सम्प्रदाय ऐसे ब्राह्मणों द्वारा प्रवर्तित थे जो रूढ़िवादी ब्राह्मणों द्वारा 
नीची निगाह से देखे जाते थे और जिन्होंने अपना हद्विजसुलभ वेदपाठन का 
अधिकार खो दिया था। द है 

दूसरी ओर भारतीय बैदिक वाडइमय के अध्ययन से हमें यह ज्ञात होता 
है कि अथरव्ववेद में मारण, मोहन, उच्चाटन, मन्त्र, रक्षा, सिद्ध, गुद्य साधनाओं का 
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प्रचुर उल्लेख मिलता है। उस समय भी अथव॑वेद को आय परम्परा मे नहीं 
गिना जाता था | ऐसा विश्वास किया जाता है कि अथववबेद की गुद्य साधनाएँ 
भारत के अनाय॑ आदिवासियों की थीं जिन्हें पृवांगत आर्यों ने अपना लिया था। 
इसी कारण बाद में आनेवाले अन्तरड़ आर्य उन्हें ब्रात्य/ कहा करते थे। 
इन ब्रात्यों का आचार-विचार बहुत कुछ अनाय जातियों से प्रभावित रहता था | 
पहले तो अन्तरहः आयों ने अनायों की भाँति उन्हें भी बहिष्कृत रखा किन्तु 
बाद में वे अक्सर ब्रात्यस्तोम” नामक यज्ञ समारोहों. में उन्हें शुद्ध कर अपनी 
सामाजिक परिधि में वापस लें लेते थे।*” इन ब्रात्यों के साथ साथ बहुत सी 
भारत के मूलनिवासियों की आदिम प्रवृत्तियाँ, अन्धविश्वास, यन्त्र मन्त्र आर 
जाद टोना आ गया होगा | इसके अतिरिक्त कई स्थानों पर शआार्यों ने 
इन मूलनिवासियों की रूपवती कन्याओं से विवाह सम्बन्ध स्थापित किया 
था |[*? इस प्रकार धीरे धीरे आर्या की विचार परम्परा में आर्यतर साध- 
नाएँ और देवी देवता भी प्रवेश पाने लगे। प्रारम्भ में अन्तर्‌ड़ आयों ने 
उनका स्वागत नहीं किया, थे केवल गौण देवता रहे किन्तु धीरे धीरे प्रमुखता पाते 
गये | शिव इसके ज्वलन्त उदाहरण हैं ।** ब्राह्मणों का विरोध होते हुए भी 
जनसाधारण में यह सभी जादू टोने की सिद्धियाँ प्रचलित रहीं और रहस्य- 
साधनाएँ चलती रहीं । निस्संदेह बहिरंग आरयों में आसाम, उड़ीसा, महाराष्ट्र, 
काठियावाड़, गान्धार, भोटान्त, बंगाल, मगध आदि देशों में इनका प्राधान्य 
रहा होगा । ये ब्रात्य जातियाँ रूढ़िवादी ब्राह्मणों के आचार-विचार और जाति- 
व्यवस्था की भी विरोधी थीं और उनकी कड़ी आलोचना करती थीं। अधिकांश 
विद्रोही चिन्तक, महावीर, गौतम आदि इन्हीं प्रदेशों के थे । तनत्रों 
का सम्बन्ध निस्संदेह इन रूढ़िगत आचार के विरोधी, जाति-व्यवस्था 
को उतनी कड़ाई से न मानने वाले, आदिम आर्येतर संस्कारों और साधनाओं से 
युक्त बहिरंग आरयों से रहा होगा । तन्‍्त्रों के अधिकांश केन्द्र इन्हीं बहिरंग न्षेन्रों 
में थे ।३ अथर्ववेद इनका मूल ग्रन्थ था इसे भी तान्त्रिक विचारक भूले 
नहीं थे ।१४ 
कालान्तर में ये साधनाएं लोक साधारण में व्या-त हो गईं । उच्चवर्गीय 
आह्मण धरम के अतिरिक्त एक लोकप्रचलित धर्म भी था जिसमें ऐसे साधकों के 
प्राति आदर या भय रहा होगा | लोक साधारण में उस समय 


लोक-धर्म कर 
हि कुल-देवियों और स्थानीय आमीण देवी देवताश्ों का भी 
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पूजन प्रचलित था जिनको प्रसन्न करने के लिये ठोना-टोटका भी होता था। 
ऐसी एक देवी थी जिसका मुख जिलली के समान होता था ओर बच्चों से घिरी 
होती थी ।*० तन्‍्त्र परम्परा का सम्बन्ध लोक साधारण में पूजित कुल देवियों से 
अवश्य था इसके कई महत्वपूर्ण प्रमाण मिलते हैं | अक्षर विधान? में ईश्वर 
अपनी शक्ति से कहता है कि तुम प्रयाग के समीप कर्ंवीर नामक महाग्राम में 
मेबदत के शुभ णह में उत्पन्न हुईं और तेरह वर्ष तक मेरी पूजा कर तुमने सिद्धि 
ग्राप्त की? |*६ इनमें अक्सर निम्न-वर्ग की कुलदेवियाँ भी होती थीं।१७ 
कुब्जिकातन्त्र में कुब्जिका देवी कुम्मकार के यहाँ उत्पन्न हुई थीं और उनकी 
धूजा का विधान भी कुम्हार के ही यहाँ है और उससे सम्बन्धिव समस्त 
आचार प्रणाली को ही “'कौलिकाम्नाय” नाम दिया गया है ।१ 

बहुत संभव है कि प्रारम्भ में इन पूजोपचारों के लिये कुलीन ब्राह्मण न 
प्रस्तुत होते हों अतः बहुत से ब्राह्मण जो निम्नबृत्ति अपनाने के कारण या 
आचारश्रष्ट हो जाने के कारण रूढिवादियों द्वारा तिरस्कृत कर दिये गये हों या 
जो स्वयम्‌ उनके प्रति विद्रोही हों और लोकधरम और लोकाचार को अहण 
कर चुके हों, वे इन जातियों ओर इनकी पूजाश्रों के पुरोहित बन गये हों । ऐसे 
उल्लेख हमें अक्सर मिलते हैं कि कुछ विशेष जातियों के विशेष पुरोहित रहे 
हैँ,** या विशेष अभिचारों के लिये लिये विशेष ब्राह्मण ही बुलाये जाते रहे हैं । 
इसी प्रकार के ब्राह्मणों ने तन्‍्त्रों का तथा तान्त्रिक मतों का प्रचार किया होगा । 
और तभी कृम्म-पुराण में ऐसे सम्प्रदायों के प्रचारकों को वेद्च्युत ब्राह्मण कहा 
गया है ।?* 

इस प्रकार तन्त्र वास्तव में उन अगणित लोकाचारों, लोक में पूजित 
देवियों, तथा लोक प्रचलित रहस्यमय अनुष्ठानों का परिणत रूप है जो आदि 
निवासियों ने सृष्टि से संग्राम करते समय अपना लिये थे ओर जो सदैव हमारे 
देश के निम्न-वर्ग में प्रचलित रहे । तान्त्रिक काल में यह लोकघमम उभर कर 
ऊपर आ गया और इसको अहण करने के लिये कितने ही सम्प्रदाय प्रत्येक धर्म 
में बन गये जिनमें साधना प्रधान थी और उसी साधना के अनुरूप उन्होंने अपने 
देवी देवताओं का स्वरूप, उनके पारस्परिक सम्बन्ध, उनकी चया, क्रिया, अभि* 
चार, मन्त्र आदि परिकल्पित कर लिये। इसीलिये तनत्रों का आगम नाम सर्वथा 
उपयुक्त है। वे लोक प्रचलित, आदिम परम्पराओं पर आधारित अनुष्ठान उच्च- 
. वर्गीय चिन्तना में आये!, वे शुद्ध वेदिक दृष्टि से बाहरी? तत्व थे और कालान्तर 
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में विदेशी साधनाएँ भी उनमें समाहित होती रहीं (इस लोकधम के उभर कर 
ऊपर आने का कारण निश्चित रूप से वह सामाजिक एछदरि थी जिसका आभास 
हम पिछले अ्रध्याय में दे चुके हैं) तान्त्रिक आचार्यों ने तो घोषणा यह तक की 
कि श्रतियों, स्मृतियों तथा पुराणों का युग बीत गया ओर अब केवल तन्‍त्रों का 
युग है ।** और धीरे-धीरे तन्‍्त्र साहित्य का महत्व इतना बढ़ा कि वह भी वेदिक 
श्रतियों के समकक्ष गिना जाने लगा | * 
 ढतल्त्रों में जो कि वैष्णव-शक्ति लक्ष्मी कीं पुजा का विधान करते हैं वे 
संहिता, शैव-तन्त्र आगम तथा शक्ति-तन्त्र तन्‍्त्र कहलाते थे ।३ इनमें से पांच- 
| रात्र संहिताओं की परम्परा बहुत प्राचीन है और उनके . 
तान्त्रिक सम्प्रदाय: सम्पादक डा० श्रेंडर का कहना हैं कि कुछ संहिताएं 
पांचरात्र ईस्वी शती के पहले भी वबतेमान थीं। शेष संहिताएं 
या तो तान्त्रिक काल तक बन चुकी थीं या बन रही थीं | 
कहा यह जाता है कि इनके पहले मी बैखानस संहिताएं, दक्षिण भारत के मन्दिरों में 
व्यवहृत की जाती थीं | किन्तु रामानुज ने वैखानस संहिताओं का विरोध किया 
और उनके स्थान पर पांचरात्र संहिताओं का प्रचलन किया ।* ४ 
इन. पांचरात्र संहिताओं की विषयवस्तु चारपाद में विभाजित थी। 
ज्ञानपाद, योगपाद, क्रियापाद, चर्यापाद। इनमें से ज्ञान तत्व-दश्शन, योग 
चित्तवृत्ति-साधना, क्रिया मन्दिरों तथा प्रतिमाओं की स्थापना उसके पूजा अप्ण 
आदि का विधान और चर्या मंत्र-तंत्र की साधना की व्याख्या करते थे। 3% 
तंत्रों की सामान्य प्रकृति के अनुसार इसमें साथना पर विशेष आग्रह था क्योंकि 
प्मतंत्र में ४५ पष्ठों में ज्ञानपाद, ११ प्ठों में योगपाद, २१७ पढ्ठों में क्रियापाद 
तथा ३७६ पुष्ठों में चर्यापाद के विधानों का वर्णन है । क्रिया तथा चर्या प्रमुख 
विषयवस्तु है और ज्ञान तथा योग तो केवल पीठिका या सन्दर्भ रूप में दे दिये 
गये हैं ।१६ 
साधना पक्ष में इन संहिताओं में मंत्र-शक्ति तथा मंत्रों का विशेष वर्णन 
किया गया है ।१७ वाणी नारायण से उद्भूत हुई है। यह वाणी प्रारंभ में एक 
घंटे की गूढ़ ध्वनि बिन्दु या अनुस्वार में परिणत हो जाती है जिसके दो रूप हैं 
शब्द-बह्म या तत्व का बोध कराने वांला शब्द, और भूति या वह वास्तविक तत्व -। 
विन्दु दो रूप ग्रहण करता है। स्वर तथा व्यंजन । फिर परा, पश्यन्ती, मध्यमा 
ओर वेखरी३८ के सिद्धांत के अनुसार ये प्रसुम स्वर कुएडलिनी के साथ ऊर्ष्व 
१२० 


समकालीन बोद्धतर तान्च्रिक धर्म-साधनाएँ 


गामी होकर चक्रों का भेदन करते हुए कए्ठ तक पहुँचते हैँ जहाँ सबसे पहले 
ध्वनि उत्पन्न होती है, इसी कारण विसग की व्याख्या सजन-शक्ति या सृष्टि के 
रूप में गई है और उसी का पूरक अनुस्वार स॑हार का प्रतीक माना गया है। 
अनुस्वार को सूथ माना गया है तथा अर, इ, ऋ, उ, लू, ए, ओ को सूर्य किरण 
समूह माना गया है। विसगे को चन्द्रमा माना गया हैं तथा दीघ स्वरों को आ, 
ई, ऋ, लू, ऊ, ऐ, ओ, को चन्द्रकिरण समूह । इनमें से अनुस्वार समूह दिन 
से सम्बद्ध है, पिंगला नाड़ी से सम्बद्ध है और विसर्ग समूह रात्रि से सम्बद्ध हैं 
इड़ा से संबंधित है |35 

पुनश्च वर्णुमाला के प्रत्येक अक्षर के त्रिविध रूप बताये गये हैं :--- 
१, वैष्णव, २, शैव तथा ३. शाक्त [* 

यंत्र भी इन्हों मंत्रों के ही अविभाज्य अंग थे। इन यंत्रों का स्वरूप 
रेखागणित के षटकोणादि के रूप में था जो वास्तव में सुदर्शन पुरुष और 
उसके अंतगते १२ व्यूहों के रेखा-रूप थे | जब इनमें से रूप हट जाता था तब वे 
- केवल वाणी रूप में अधिष्ठित होकर मंत्र का रूप अहण कर लेते थे | ** 

इन मंत्रों को अस्त्रों तथा चक्रों के अभिचार रूप में भी प्रयुक्त किया 
जाता था ।** अख्र अद्श्य होते थे पर समय पड़ने पर वे भयंकर रूप वाले 
प्राणियों का शरीर धारण कर लेते थे, उनके विकराल दाँत तथा अमिजिह्ाएँ 
होती थीं और कोई दाहक सूर्य के वर्ण का, कोई लोहित वर्ण का, कोई श्वेत 
वर्ण का होता था और लौह-फल जैसे घातक शख्त्र उनके हाथों में रहते थे ।*३ 

पांचरात्र संहिताएं न केवल बौद्ध धम से परिचित थीं वरन्‌ वे बौद्ध धर्म 
को अपना दूसरा प्रतिरूप ही मानती थीं। बौद्धों के शूल्यवाद की गिनती उस 
समय के प्रमुख सम्प्रदायों में थी। पद्म तंत्र में*४ प्रलय के उपरांत वटपन्र पर 

शायी विष्णु को शूल्य नाम से अभिहित किया गया है*७ सुदर्शन चक्र को काल 

चक्र का ग्रतीक माना गया है जो बौढ्ों को बुद्ध रूप दृष्टिगोचर होता है ।* ६ 


इन वैष्णव संहिताओं के समान शैवागमों की परम्परा भी बहुत प्राचीन 

है। ये शैवागम शिव के पाँच झखों द्वारा लोक में प्रकट किये गये थे | ५ 
पाँच मुखों से प्रकट आगमों की संख्या २८ मानी जाती है।** 
शैवागम इनको शैव सिद्धांत के नाम से भी पुकारते हैं। इसमें तीन 
पदार्थों की सत्ता मानी जाती है। प्रथम पति अथवा शिव | 
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द्वितीय पदार्थ पशु है अर्थात्‌ वद शिवरूप जो मलादि से युक्त हो गया है। 
तृतीय पदार्थ पाश हैं जिसके चार रूप हैं मल, कम, माया, तथा रोधशक्ति । 
मुक्ति का परम साधन शिव का अनुग्रह माना गया है जिसमें आचाय रूप से 
शिव पशु को “दीक्षा” देते हैं। यह “दीक्षा” ही अनुग्रह है 


इन आंगमों के आधार पर पद्म-तंत्र (१. १. ५०) में शिव को तीन 
प्रमुख सम्प्रदायों का प्रवर्तक बताया गया है। पाशुपत, शुद्ध शैव तथा कापाल [५९ 
तांत्रिक शैब मतों में पाशुपत मत सम्भवतः सबसे प्राचीन है और अबान्तर 
उपनिषत्काल में ही इसका विकास होने लगा था। इसके ऐतिहासिक संस्थापक 
का नाम लकुलीश या नकुलीश था। इनकी मूर्तियाँ अब भी गुजर, राजस्थान, 
मालवा तथा गौड़ देश में प्राप्त हैं जिनमें वे एक हाथ लकुटी धारण किये हैं। 
आतः उनका नाम लकुटीश पड़ा । लकुटीश का समय मथुरा शैब स्तम्भ के 
शिलालेख के आधार पर डा० भण्डारकर ने द्वितीय शताब्दी का उत्तराद्द माना 
है । इसी समय कुशानवंशी हुविष्क की मुद्राओ पर लकुटीधारी शिव की मूर्तियाँ 


मिलती हैं | 


पाशुपत तीन के स्थान पर पांच पदार्थ मानते हैं कारण, काया, योम, 

विधि तथा ट्खान्त । कारण साज्ञात्‌ शिव है। कारण द्वारा निर्मित पदाथ कार्य 

कहलाता है जो परतन्त्र होता है और तीन प्रकार का होता 

पाशुपत मत है विद्या, कला, पशु । विद्या पशु का गुण है जो दो प्रकार 

की है बोधात्मिका तथा आब्ोधत्मिका | बोधात्मिका के भी दो 

भेद हैं विवेकननक, अविवेकात्मिका । अबोध अधरम की जननी है। कला में चेतन 

के भी वश में होने वाले द्रव्यों की गणना है और पशु स्वयम्‌ जीव है | पशु दो 

प्रकार का बताया गया है, शरीरेन्द्रियथारी पशु सांजन और उससे मुक्त पशु 

निरंजन । तीसरा पदाथ है योग जो चित्त की क्रिया है उसी से आत्मा व ईश्वर 

का संयोग होता है “चित्तद्वारेण आत्मेश्वर संयोगो योगः”” | चतुर्थ पदार्थ विधि 
है जो वाहयाचार का द्योतक है । इस पर तन्त्रों का स्पष्ट प्रभाव है।* * 

विधि के दो भेद हैं, ब्रत तथा द्वार। ब्रत पाँच प्रकार के होते हैं। 

अस्मस्नान, भस्मशयन, उपहार, जप तथा प्रदकत्तिणा। 
दुखान्त मोक्ष को कहते हैं | यह भी दो प्रकार का है। अनात्मक अर्थात 
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के कक रत 


जिसमें केवल त्रिविध दखों की निवृत्ति होती है | सात्मक में उसे सिद्धियाँ भी 
[मिलती हैं। "* 


शुद्ध शेबमत के दो रूप हो गये थे। उत्तर में काश्मीर म॑ स्पन्द-शास्त्र 

त्रिकदशन या प्रत्यभिज्ञादशन जो कि अद्व तवाद से ग्रभा- 
काश्मीरी शेवमत वित था और दक्षिण में वीरशेब जो विशिष्टाह्वेतवाद से 

प्रभावित था। अनुश्रुति यह हैं कि भगवान शंकर ने इस मत्‌ 
के आदि प्रवर्तक वसुगुप्त (£ वीं शी प्रारम्भ) को स्वप्न दिया कि वे महादेव गिरि 
में किसी गुहा में उत्कीण शिवसूत्रों का उद्धार करें जिनके आधार पर उन्होंने बाद 
में 'स्पन्दकारिका? लिखी | उनके दो शिष्य थे, कल्लट तथा सोमानन्द | कल्लट 
ने त्रिकृर्शन०3 ओर सोमाननद ने प्रत्यमिज्ञादर्शन लिखा | इन्हीं के शिष्य उत्पल 
तथा उत्पल के शिष्य अभिनवगुप्त हुए थे | पूर्वी देशों के शाक्त मतों का घनिष्ट 
सम्बन्ध इस शैवसत से अवश्य था, चाहे हम यह स्वीकार करें यान करे कि 
शाक्त मत इन्हीं की एक शाखा थी | जहाँ तक सिद्धान्तों का प्रश्न है मुख्य 
सिद्धान्तों पर कल्‍ल्लट तथा सोमानन्द में कोई अन्तर नहीं है। इन्होंने 
आगमों के ही सिद्धान्तों को अह्वेत सिद्धान्त के अनुसार व्यवस्थित कर 
दिया है । स्पन्द-शासत्र के अनुसार केवल शिव सत्य है। वह पूर्ण स्वतन्त्र ओर 
सवंशक्तिमान है। जीव मुल रूप म॑ शिव है केवल अशु, माया तथा कर्म इन 
तीन मलावरणों के कारण अपने को अलग मानता है| इन मलों का मूलकारण 
शब्द है। यह शब्द अथवा नाद शिव की शक्ति का स्त्री रूप है। इसको शिव 

में लीन करने का साधन माया है। परम साक्षात्कार को भेरव कहते हैं। 


प्रत्यभिज्ञा में इसी परम साज्षात्कार का एक नया रूप है। लोकिक प्रयोग 
में यह वही व्यक्ति है, इस ज्ञान को प्रत्यमिज्ञा कहते हैं। ईश्वर से साक्षात्कार 
होने पर "में वही ईश्वर हूँः यह ज्ञान ईश्वर-प्रत्यमिज्ञा हैं। ईश्वर को पाँच 
शक्तियों से सम्पन्न बताया गया है। चित्‌ू; आनन्द, इच्छा, ज्ञान और क्रिया। 
अद्दे तवाद के समस्त सिद्धान्तों को लेते हुए. भी इसमें इंश्वर को इच्छा-सम्पन्न 
बताया गया है ।१४ 


दक्षिण में शैवमतों की दूसरी तान्त्रिक साधना विकसित हुई जिसे वीर 
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सिद्धनसाहित्य 


सम्प्रदाय या शक्ति विशिष्टाद्देत के नाम से अमिहित किया 
जाता है | अनुश्रुति के अनुधार इसका प्रचार रेणुकाचार्य, 
वीर शैवमत दारुकाचार्य घण्टाकर्ण, घेनुकर्ण तथा विश्वकम द्वारा हुआ 
था| येआचार्य इतिहास तथा दिशा और काल की सीमाओं, 
से परे माने जाते हैं | कलि में इनका नाम रेवणसिद्ध, मस्लसिद्ध, एकोरामाराध्य 
तथा विश्वाराध्य होगा ।"" कलचुरि नरेश बिजुल के मनन्‍्त्री बसव ने तथा एकान्त 
रामय्या ने भी जैनों का उच्छेद कर वीरशैव मत का प्रचार किया था ।४* 
इसका मूल सिद्धान्त यह हे कि जीव तथा ब्रह्म दोनों ही श्क्‌ निहित 
शक्ति से समन्वित रहते हैं | इसी विशिष्ता से समन्वित होने के कारण दोनों का 
पारस्परिक लाभ होता है अ्रतः इसे शक्ति-विशिशद्व त का नाम दिया गया है | 
शिव की इच्छा से स मन्वित इस शक्ति के निर्माणकारी रूप को विमर्श कहा 
जाता है*» जो संसार रचती है। समस्त संसार के मूल में शिव है और यह 
संसार पत्र, शाखादि के रूप में स्थित है [१४ 
इस मत में साधना के उपरान्त जिस आनन्द की प्राप्ति होती है उसे 
समरस और उस अवस्था को सामरस्य कहा जाता है | यह समरस लिंग तथा अंग 
के ऐक्य से प्राप्त होता है। लिंग तथा अंग उसी परशिव के दो रूप हैं जिसे 
स्थल? कहा जाता है क्योंकि उसी में चराचर जगत की स्थिति तथा लय है |५$ 
उसके सक्रिय अंश को लिंग भी इसलिये कहा जाता है उसमें संसार का लय और 
गमन है [5९ साधना के बाद महालिंग घन में लीन हो जाता है और उसके: 
लिये सिद्धान्त-शिखामणि में रेशुकाचार्य कहते : 
जले जलमिव न्यस्तम्‌ वन्हीवन्हिरिवार्पितः 
परे ब्रह्मणि लीनात्मा विभागेन न दृश्यते...(परिच्छेद २०, २) 


शैंवमत या लिंगायत 


वीरशेव मत तथा काश्मीर शेव सम्पदाय दोनों ही से अपेक्षाकृत पुराने 
कालमुख के विषय में उल्लेख मिलते हैं जिसका प्रभावत्तेत्र दक्तिण ही था। 
. शंकर-दिग्विजय के प्रणेता तथा रामानुजाचार्य ने कालमुखों 

कालमुख का जो वर्शन किया है उससे ज्ञात होता है कि वे कपाल में: 
भोजन करते थे, अंग में चिता भस्म का लेपन करते थे, 

भस्म भक्षण करते थे, गदा धारण करते थे। मद्यपात्र रखते थे और उसी में 
भगवान को आसीन मानते थे, किन्तु मए्डारकर का मत है कि इस वर्णनों में 
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समकालीन बोझूतर तान्त्रिक धर्म-साधनाएँ 


कालम॒ख के भ्रम में कापालिक मत के लक्षण मिलते हैं |*१ नान्दीमठ का भी 
मत हैं कि कालमुख कापालिक मत से अलग था। उसका राजदवारों और पुर- 
वासियों म॑ प्रचुर सम्मान था | उसकी साधनाएँ इतनी विक्ृत और गुद्य नहीं थीं | 
उसके कई मठ ओर विद्यापीठ थे ! कालान्तर में उनके मठों को वीरशेवों ने 
उत्तराधिकार रूप में प्राप्त किया और फिर वे मठ वीरशेबों के साम्प्रदायिक केन्द्र 
बन॑ गये [३ * 


कापालिक सम्प्रदाय इस दृष्टि से अत्यन्त महत्वपूर्ण हैं कि उसमें इन गुह्य 
तान्त्रिक सिद्धान्तों का विकास अपनी चरम सीमा तक पहुँच गया ओर अत्यन्त 
गुह्य रूप से उसकी साधनाएँ बहुत दिनों तक चलतो रहीं 
कापालिक शबरतन्‍्त्र में जो २४ कापालिकों की सूची मिलती 

उसमें कई कापालिक ऐसे हैं जो वच्रयानी सिद्ध थे तथा 

कई कापालिक नाथों की सूची में भी पाये जाते हैं [६४ 
ये कापालिक माहेश्वर के उपासक थे इसका उल्लेख असंग के मध्यान्ता- 
नुगम शास्त्र में मिलता है | काल्लान्तर में नाथ सम्प्रदाय में इन्हें श्रीनाथ द्वारा 
भेजे गये वीर दूतों के रूप में परिकल्पित किया गया है। उस समय तक विष्णु 
चौबीस अवतार ग्रहण कर चुके थे । बारह प्रमुख और बारह गौण । जब उन्होंने 
कर्मादिे जलचरों और पशुओं की सी क्रीडाएँ कों ओर कृष्ण का सा व्यमिचारी 
रूप ग्रहण किया तो श्रीनाथ ने चोबीस कापालिकों को भेजा और उन्होंने आकर 
नवौबीस अवतारों से तुमुल युद्ध किया और उनके कपाल काट लिये और उन्हें 
चारण करने लगे। तभी से ये कापालिक कहलाये ।*९ किन्तु यह अन्तर्कथा 
गोस्ल्ष-सिद्धान्त-संग्रह को है जो अपेक्षाकृत अत्यधिक नवीन है और सम्भव है 

यह कथा वैष्णव द्वेष के कारण गढ़ दी गई हो | 

इनकी साधनाएँ सम्भवतः इन सभी सम्प्रदायों में सर्वाधिक गुह्य और 
विकराल हैं। ये उपरोक्त वर्णित कालमुखों की ६ साधनाओं के अतिरिक्त ६ 
श्री धारण करते थे | जिनमें एक यज्ञोपवीत भी होता था और एक कण - 
कुणडल । इन छः चिन्हों का धारण करने वाला आवागमन से मुक्ति पा जाता 
। इनके यहाँ संभवतः दीक्षा को ब्रत! कहते थे | ये सोम मद्य पीते थे जिससे 
इनका चित्त जाप्रत होता था, मांस (कभी कभी शव) भक्षण करते थे। कपाली- 
शक्ति का आलिंगन करते थे और श्मशानों में योग साधना करते थे । तान्त्रिक 
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सिद्ध-साहित्य 


अनुष्ठान करते ये और मैरव शक्तियाँ जगाते थे, नरब॒लि देते थे और शिव के. 
भैरव रूप और अधोर मुख के उपासक थे | १४ 


भवसूति के मालतीमाधव में बताया गया है कि श्रीशैल कापालिकों का 
केद्ध था। उनकी एक योगिनी कपालकुण्डला की माला पहना करती थी। वह 
राजमहल से मालती को उठा ले जाती है और अपने गुरु अघोरघएट की आज्ञा 
से उसे देवी करालचामुणडा की मूर्ति के आगे बलि देना चाहती थी। हष-चरित 
में कापालिक यति मैरवाचार्य का वर्णन मिलता है जिसने राजा पुष्यभूति के साथ 
उसशान में जाकर महाकाल-हृदय नामक महामन्त्र का एक करोड़ बार जप किया 
था| अन्त में काले वर्त्र पहन कर, काली नकाब डाल, काला चूर्ण शरीर में मल 
कर शव पर बैठ कर कृष्णचतुदंशी को बेताल-साधना की थी | १ 

इनकी इन घुणित साधनाओ्रों के कारण तथा इनकी रहस्यमयी सिद्धियों 
के कारण जन साधारण इनसे भय खाता था। इनकी गणना वेदवाह्म मतों में 
की गई है |** ये जाति पाँति का बन्धन नहीं मानते थे | थोड़ी सी विधि सम्पन्न 
होने से ही साधक ब्राह्मण हो जाता था और कपाल-ब्रत लेने पर तो वह सिद्ध हो 
जाता था ।१ ? 


इनकी साधनाओं के पीछे सोम सिद्धांत की दाशनिक पीठिका बताई जाती 
है । कहा यह जाता है कि नर-कंपाल में पिये जाने वाले मद्य को ये सोम कहा करते 
थे और सोम की व्युत्पत्ति स+-उमा इस प्रकार बताते थे। इस सोम में शक्तियुक्त 
शिव का वास है। इसके समथ न में ठुची ने प्रबोध-चन्द्रोदय की तीन टीकाएँ: 
उद्धत की हैं जो नेपाल के राजगुरु हेमराज शर्मा ने उनके पास भेजी थीं ।५ ९ 
प्रबोध चन्द्रोदय में सोमसिद्धांत का प्रवेश कापालिक वेश में कराया गया है और 
कहा गया है कि इस पवित्र अमृत को पीनें से पशु-पाश का उच्छेदन होता हैं 
ओर भैरव जाग्नत होते हैं | यह भाव-मेषन रूप है ।** इस सोम की व्युत्पत्ति 
रुचिकर टीका में इस प्रकार है कि सह-+माया के कारण इसे सोम सिद्धांत कहां 
जाता है, प्रकाश टीका में कहा गया है कि कपाल में जहाँ ब्रह्म-रन्ध्र, उपलक्षित 
हो जाता है उसे ब्रह्म-कंपाल कहते हैं। उसमें तत्वों द्वारा कल्पित चन्द्रमा से करने 
वाला सोम या अमृत है | पारणा ब्रत की समाप्ति पर उसे पीना चाहिये । चन्द्रिका 
नाम्नी टीका में यह कहा गया कि जैसे केलाश पर स्थित उमा सहित शिव आनंद 
प्राप्त करते हैं उसी प्रकार ईश्वर-वेषघारी रुद्र-रूपधारी साधक कान्‍्ता के सहित 
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समकालीन बोद्धेतर तान्त्रिक ध्म-साधनाएँ 


कैलाश पर आनन्द भोग करता है। इसी से उमा सिद्धांत को सोम सिद्धांत 
कहते हैं [४ * द 

इस सोंम-सिद्धांत का उल्लेख बहुत से परवर्ती ग्रन्थों में मिलता है। 
डा० बागची द्वारा डुची को प्रदत्त अकुलवीर तन्त्र की हस्तलिखित प्रति में 'सोम 
सिद्धांत वादिनः का उल्लेंख मिलता है तथा न्यायदर्शन में वाद्य सिद्धांतों की 
गणना में सोम सिद्धांत भी परिगणित है ।१३ 


इस सोम सिद्धांत के अतिरिक्त रसेश्वर सम्प्रदाय का भी उल्लेख मिलता. 
है। यह सम्प्रदाय भी शैव था | इस सम्प्रदाय में शरीर साधना पर और अम- 
है . रत्व की उपलब्धि पर विशेष बल दिया जाता था। वे कहते 
रसेश्वर थे कि छहो दशनों में मृत्यु के उपरांत मुक्ति की उपलब्धि बताई 
सम्प्रदाय गई है किन्तु जब हमारी मृत्युही हो जाती है, तब मुक्ति की 
क्या साथकता, अतः हमें रस? के द्वारा अमर रहने का प्रयांस: 
करना चाहिये। यह कहा जा सकता है कि काया तो नाशवान है अतः. 
अमरत्व को साथना केसे हो | इसके उत्तर में यह कहा गया है कि आत्मा के छः 
आवरणों वाला यह तन नाशवान है पर पारद और अमश्नक, के योग से हर और 
गोरी द्वारा निर्मित काया अमर होती है | क्योंकि महेश्वर ने स्वयम्‌ कहा है कि. 
धपारा मेरा वीय है और अभश्रक तुम्हारा रज | दोनों के संयोग से है भगवती 
दारिद्रय और मृत्य का सदा के लिये विनाश हो जाता है? ।७४ 
रसेश्वर सिद्धांत में कहा गया है कि जाने कितने देवता महेश, शुक्रादि 
दैत्य, मुनिगण, बालखिल्थादि, सोमेश्वरादि, सम्र/ट, गोविन्द मागवत्‌, गोविन्द 
नायक, कपाली, व्याली, आदि इस रस साधना द्वारा दिव्यशरीर प्राप्त कर 
चुके हैं |१५ 
इसकी विधि इस प्रकार बताई गईं है कि पहले रस (पारे) का परिशोधन 
करना चाहिये । पारा मूछिंत और बद्ध दो प्रकार का होता है। जिसमें आद्रता, 
प्रगाहता और चमक होती है वह पारा मृत होता है। मूर्च्छित पारे के परिशोधन 
की अद्गारह विधियाँ गोविन्द भागवत तथा सर्वज्ञ रसेश्वर द्वारा बताई गई हैं। 
इस विधि में पारा और वायु-तत्व प्राण का व्यवहार होता है | दोनों का उचित 
मिश्रण रोगों का शमन करता है मृत्यु का अवरोध करता है। बद्ध पारा प्राण में: 
विद्ध होने पर उड्शुयन या उड़ने की सिद्धि प्रदान करता है ।५* 


3२९७ हे 


सिद्ध-साहित्य 


जाती, यदि ञ्ली सम्भोग से मुक्ति मिलती होती तो कोन बचता । वास्तव में यह 
पथ बाघ के कान पकड़ने या खड़ग की धार पर चलने से भी ज्यादा 
कृठिन है। +* 

इन मतों के अतिरिक्त जैनों में भी शाक्त-दर्शन और तान्त्रिक साधनाश्रों 

का विकास हआ था किन्तु वह साहित्य अ्रभी तक प्रकाश म॑ नहीं आया हैं। एक 

... जैन तान्त्रिक सम्प्रदाय का उल्लेख कित्संग ने अवश्य किया 

जैन सम्प्रदाय है। असंग के मध्यान्तानुगम शास्त्र के चीनी अनुवाद में जिस 

न-य-सि-मों सम्प्रदाय का उल्लेख हुआ हे, उसे प्रोफेसर उई 

में न्याय शास्त्र बताया है किन्तु कित्संग उससे किसी जेनी तान्त्रिक सम्प्रदाय का 

अर्थ लेता हैं जो निर्गंन्ध *) जैनियों की एक शाखा थी | उसको दो प्रकार की: 

साधनायें थीं; आठ साधनायें जो श्रुतज्ञान से आईं थीं ज्योतिष, गणित, ओषधि, 

मन्त्र, अक, यजु, साम तथा अथव तथा आठ साधनायें अनुभवजनित | प्रथम 

नक्षत्र, देवता, ग्रह की पूजा, द्वितीय ऋषि-सुलभ तपस्या ओर पषटकर्म जो गुहय 
थे और तान्न्रिक थे। १६ 


बौद्ध तन्‍्त्र-सम्पदाय, मन्जयान, तन्त्रयान, वज्यान (या सहजयान) 

आदि भी इसी विराट तान्त्रिक वातावरण से हो उद्भूत थे जो सारे भारत पर छाया 
हुआ था। वह महायान के अंतर्गत था अतः उसने इन 

इन सम्प्रदायों की तान्त्रिक साधनाश्रों की व्याख्या ओर विश्लेषण महायानीय 
सलभूत एकता शब्दावली में किये अन्यथा मूलतः इन सभी तान्त्रिक सिद्धान्तों 
में एकसूज्ता थी । और उसे ये भी पहचानते और मानते थे 

तथा एक सम्प्रदाय दूसरे सम्प्रदाय की प्रमुख साधनाएँ गौण रूप में और कभी 
कभी गौण साधनाएं प्रमुख रूप में अपना भी लेते थे। इनकी साधनाओं, देवी 
देवताओं, अभिचारों तथा पोराणिक सिद्ध पुरुषों में तथा सिद्धान्तों में मुक्त 
विनिमय हो रहा था। इसीलिये महायान ने बहुत कुछ अपने पूव॑वर्ती तथा 
समकालीन तन्‍त्रों से ग्रहण किया जैसा हम अगले अध्याय में देखेंगे और साथ 
ही लुप्त होते हुए सहजयान ने भी अ्रपनी आगामी परम्परा पर अक्षुश्णु प्रभाव 
छोड़ा । कुछ विद्वानों का कथन है कि वज्र्यान तथा हिन्दू तान्त्रिक साधनाशों में 
बहुत सी पद्धतियाँ साथ साथ ओर समानान्तर ही विकसित हुई हैं। +5 रसेश्वर 
सम्प्रदाय का अमर शरीर और वज्यान की वज़-काया, कापालिकों का सोम और 
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सिद्धों को वारुणी, लिगांग सामरस्य ओर सिद्धों का प्रज्ञोपाय युगनद्ध, सिद्धों की 
सहज-साधना और विष्णु पुराण की सहजासिद्धि *४ लगभग एक ही काल में 
८वों से १२ वीं शरती हिन्दू तथा बौद्ध दोनों ही सम्पदायों में मिलती हैं। उसमें 
समय का अन्तर कम हैं और इतनी कम सामग्री प्रकाश में आई है कि कोन 
पहले विकसित हुआ यह निर्णय नहीं दिया जा सकता | 


इस मूलभूत एकता को दक्षिणपन्थी ब्राह्मण तथा हीनयानी बौद्धों के 
बजाय तान्त्रिक बौद्ध और तान्त्रिक हिन्दू अधिक मुक्तकर्ठ से स्वीकार करते थे । 
पद्म-तन्त्र में पूर्वोक्त उल्लेखों के अतिरिक्त यह भी उल्लेख मिलता है कि भगवान 
ने विष्णु रूप में संहिताओं का उपदेश करने के अ्रतिरिक्त ब्रह्म रूप में योग, 
कृपिल रूप में सांख्य, बुद्ध रूप म॑ शूल्यवाद तथा ऋषभ रूप में अंत शास्त्र 
का भी उपदेश किया था ।*० बाद में कौलावली-निर्शय में भी इनकी एकता 
प्रतिपादित की गई ।*$ हनुमन्नाटक की वन्दना में भी शिव, ब्रह्म, अहत तथा 
बुद्ध को एक माना गया। ** वास्तव में परवर्ती वेष्णव परम्परा में बुद्ध को 
अवतार मान लिया गया इसका सूत्र यही तान्त्रिक भावना थी जिसमें साधना 
प्रमुख थी और देवता गौण तथा साधना की एकता ओर सारूप्यता के कारण 
देवताओं की विभिन्नता पर ध्यान नहीं दिया गया | 


बौद्धों ने भी हिन्दू देवता अपनाये | गणेश, सरस्वती, कभी कभी विष्णु 
भी उनके तन्‍त्रों में मिलते हैं। करणड-व्यूह म॑ बोघिसत्व अवलोकितेश्वर यह 
कहते हैं कि वे शिव, विष्णु, गणेश, राजा और माता पिता का भी रूप धारण 
करेंगे और लोक का जञाणु करेँगे ।१* इस प्रकार उसी समय हिन्दू ओर बौद्ध 
तान्त्रिकों में एकसूत्रता की जागरूक चेतना थी किन्तु अपने अपने देवताओं और 
मन्त्रों तथा तत्वदर्शन के प्रति सभी सम्प्रदायों में उत्साह था और वे किसी से 
पीछे नहीं रहना चाहते थे | इस उत्साह के होते हुए! भी वे सदेव दूसरे सम्प्रदायों 
के प्रति सहिष्णुता दिखाते हों ऐसा चित्रण सर्वथा अनैतिहासिक होगा | किन्तु 
यद्वि उन सम्प्रदायों की साधना-पद्धति लगभग समान हो तो धामिक विद्व घ उतना 
प्रबल नहीं होता था उदाहरण के लिये बौद्ध साधनाओं में शिव का काल रूप 
वेशान्तर में कालचक्र में प्रविष्ट हुआ है । कापालिकों की साधना को कारहपा ने 
बौद्ध रूप में अपनाया है और नाथ रूप में बुद्ध की भी प्रतिष्ठा की गईं। शैंव 
तथा शाक्त मत बौद्ध तान्त्रिकों द्वारा उतने उपेक्षणीय नहीं रहे जितना वैष्णव 
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मत और कालान्तर में कौल सम्प्रदाय तो बौद्ध तथा शेव तन्‍्त्रों के सम्मिश्रण से 
ही बना। । 
किन्तु लगता है बाद में कुछ साम्प्रदायिक विद्रेंष अधिक बढ़ गया और 
विष्णु को तथा ब्रह्म को स्थान स्थान पर बौद्ध तन्‍्त्रों में अपमानित करने का 
प्रयास किया गया है। “हरि हरि हरि वाहनोदुभव साधन! में विष्णु को बौद्ध 
देवता का वाहन बताया गया है | इसी प्रकार वज्रज्वालानलाक को लक्ष्मी सहित 
बिष्णु को कुचलते हुए. चित्रित किया गया है। ज्ञात होता है कि कालान्‍्तर में 
बौद्धों तथा हिन्दू सम्प्रदायों में साम्प्रदायिक विद प अधिक बढ़ा ओर अपने देव- 
ताश्रों को ऊँचा सिद्ध करने के लिये ऐसी कथाएं ओर प्रतिमाएँ कल्पित की गईं । 
विष्णु पर विशेष आक्रोश का कारण सभवतः वेष्णव धर्म की बढ़ती हुई शक्ति 
थी । किन्तु यथास्थान ब्रह्म, शिव, कन्दर्प, कुबेर को भी छोड़ा नहीं गया है ।१९ 

देवताओ्रों के विषय में यह मतभेद होते हुए. भी साधनापद्धति में आदान 
अदान कभी भी बन्द नहीं हुआ । जैसा हम अगले अध्याय में देखेंगे कि थोड़े 
नाम-मेद से हिन्दू तन्त्रों के सभी सिद्धान्त वज्रयान में तथा उसकी विकसित 
शाखाओं में मिलते हैं । 

इन सभी तन्त्रिक सम्प्रदायों की सामान्य प्रन्नत्तियों को हम इस प्रकार 
अंकित कर सकते हैं | 

१, प्रत्येक सम्प्रदाय के देवता, मन्त्र ओर तत्व-दर्शन की 
सामान्य शब्दावली अलग होते हुए. भी साधनापद्धति की सामान्यता 
अवृत्तियाँ . थी। नई साधना-पद्धतियों का एक दूसरे सम्प्रदाय में 

*... अन्मुक्त आदान प्रदान होता था। 

२. तत्वदर्शन गौण था, साधना, क्रिया और चर्या प्रमुख थीं। साधना 
में गुरु का अत्यधिक महत्व था और यह साधना शिव-शक्ति, लिंग-अंग, रस- 
अम्नक, प्रश्ञा और उपाय आदि किन्हीं दो पुरुष तथा स्त्री प्रतीकों के अद्वय की 
साधना थी। 

३२. लगभग सभी सम्प्रदायों में इस साधना की मिथुन-परक व्याख्या 
मिलती है और उसके साथ गुद्य आचारों का भी विधान मिलता है। 

४. इस साधना में जाति पांति वर्ण का कोई भेद नहीं था | 
५, इस साधना में शक्ति प्रधान होने के कारण सर्नरी का विशेष 
महत्व था | 
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६. ब्रह्माएड में जो शिव तथा शक्ति थे वे ही शरीर म॑ कुण्डलिनी 
ओर सहखार, या कमल और कुलिश के रूप में विद्यमान थे अतः योगसाथनाञ्रं 
का विधान था और देह को बहुत महत्वपूर्ण समक्ता जाता था । 

७. मिथुन-साधना तथा योग के कारण निरूपण शैली ग्रतीकात्मक है । 

८. लोक देवताओं और उनके पूजन की असंस्कृत विधियों का सम्मान 
ओर उन्हें वेदिक देवताओं से भी बड़ा सिद्ध करने की चेष्टा होती थी | 

६. वेदों का असम्मान या उनकी समकत्षता प्राप्त करने का प्रयास ओर 
ब्राह्मणों (रूढिवादी) की उपेक्षा होती थी । 

१०. मरणोपरान्त सुक्ति अथवा निवांण की अपेक्षा साधना के द्वारा 
जीवनकाल में ही विभिन्न प्रकार की सिद्धियाँ प्राप्त कर सिद्ध बनना; रसेश्वर, 
कापालिक, शाक्त तथा वज्रयानी, सभी पद्धतियों में सिद्ध मान्य हैं | 

किस प्रकार बुद्ध द्वारा प्रवर्तित बौद्ध धम-साधना को परिधि का विस्तार हो 
रहा था और किस प्रकार महायान ने उसको सर्वथा नये स्तर पर ग्रतिष्ठित कर 
दिया था इस पर हम विचार कर चुके हैं । तन्‍्त्रों की इन सामान्य प्रव्ृत्तियों को 
बौद्धों ने भी उत्साह पूर्वक ग्रहण किया ओर उन्हीं से समन्वित शाखा वज्रयान के 
नाम से अभिहित हुई । विचारणीय यह है कि ये तान्त्रिक प्रवृत्तियाँ बौद्ध धर्म में 
कब से समाविष्ट होने लगीं । 
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| 
वौद्ध धर्म में तान्त्रिक 
प्रवृत्तियां का प्रवेश 
तथा वजञ्ञयान का विकास 


वौद्ध-धर्म में वेयक्तिक निर्वाण के स्थान पर महत्करुणा ओर लोकहित को 

जो भावना प्रबल हो रही थी क्या उसका कोई सम्बन्ध बोद-घर्म में तान्त्रिक._ 
प्रवृत्तियों के प्रवेश से हैं या नहीं ? इसमें कोई सन्देह नहीं कि धीरे-धीरे बोद्ध 
धर्म में महायान की पारमिता पद्धति की अपेत्ञा मन्त्रनय पद्धति को इसीलिये 
अधिक महत््व दिया जाने लगा कि वह अपेत्नाइत सरल ओर लोक-तारण के 
लक्ष्य के अधिक अनुरूप है|? कालान्तर में वे चाहे जितनी विक्षत हो गई हों 
किन्तु उनके मूल में लोक-ऋल्याण की भावना अवश्य थी इसके बहुत से स्पष्ट 
अ्माण मिलते हैं| आयदेव जिनका समय लगभग ८ वीं शती ( यदि वे सिद्ध 
आयदेव नहीं हैं तो !) माना गया है," स्पष्ट लिखते हैं कि बोधिचित्त का समुत्याद 
जगत के उद्धरण के आशय से ही किया जाना समुचित है ।3 “डाकार्णव” नामक 
अपभ्रंश के तन्त्र ग्रन्थ में भी साधक को सकल त्रिभुवन का उत्तारक बनने का 
उपदेश दिया गया है।* 'सेकोहद श टीका? में भी यही लक्ष्य मिलता है।* 
कालान्तर में मन्त्रनय को पारमितानय से उत्कृष्ट सिद्ध करने के पक्ष में यह भी 
तक दिया जाने लगा कि यह सर्वोपसेव्य नहीं है ओर केवल तीच्ष्ण बुद्धि वाले 
इसे ग्रहण कर पाते हैं* किन्तु फिर भी मन्त्रनय लोक-कल्याण और व्यापक प्रभाव 
के ही हेतु विकसित हुआ था इसका प्रमाण यह भी है कि पारमितानय की अधि- 
कांश इृतियाँ संस्कृत में रही हैं जब कि मन्त्रनय में देशी भाषा को भी समकक्षता 
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दी गई है? और यहाँ तक कि मन्त्रनय (वन्रयाव) के संस्कृत ग्रन्थों में और 
टीकाओं में यथास्थनन अपमश्रृंश के पद्‌ प्रमाण रूप में उद्धुत किये गये हैं ।* 
लोक-कल्याण के हित प्रवर्तित वज््यान में लोकभाषा को प्रमुखता मिलना 
स्वाभाविक है | 


किन्तु यह सारी तान्त्रिक साधनाएं और उनके मेंथुन-परक रूप केवल 
लोक-ऊल्याण मात्र के लिये थे, ऐसा विचार एकांगी होगा। उसके पीछे बोद्ध 
संघ का संयम और शुद्धतावाद के प्रति आचारगत विद्रोह 
कक था और कहीं-कहीं उसकी अतिशयतागत वि ति भी, किन्तु 
उसके लोकपक्ष का भी महत्व कम नहीं हैँ। अब यह प्रश्न 
आता है कि बोद्ध धर्म में पहली बार इन साधनाओं का प्रवेश कब और किसके 
द्वारा हुआ | बौद्ध धम अपने मूल रूप में तो बुद्धि और तर्क-प्रधान घरम था | 
उसमें योग-साधना का विशेष महत्व नहीं था* और उसके मयांदित नियमा- 
सनुशासित रूप में वज््यान की गुद्य मिथुन साधनाओं की तो कल्पना भी नहीं की 
जा सकती थी। ये प्रवृत्तियाँ पुरातन काल से भारतीय जनता में प्रचलित थीं 
और बुद्ध के समय में भी इनका उल्लेख मिलता है। कुछ विद्वानों का मत है 
कि छुठों शती ई० पू० में दाशनिक ओर धामिक स्तर पर इतने वादविवाद, तर्क 
ओर वितक चल रहे थे कि सामान्य जनता में अन्यविश्वास और जाद टोने की 
अभिवृद्धि अनिवाय थी |*“ प्रारंभिक बौद्ध साहित्य में भी इस प्रकार की सिं[ 
अथवा इद्धियों का उल्लेख मिलता है। विनयपिटक मे भड्ठीयनगर के मेण्डक 
नामक एक सद्णहस्थ का उल्लेख मिलता है जिसका सम्पूर्ण परिवार इस प्रकार 
के सिद्धिगत चमत्कार कर सकता था ओर मगध के महाराज सेनीय बिम्बिसार ने 
अपने प्रतिनिधियों को इन चमत्कारों की वास्तविकता का पता चलाने भेजा 
था ।** इसी प्रकार ब्रह्मजाल सुत्त में भी बहुत सी ऐसी चमत्कारपूण विद्याओं 
'का उल्लेख है जो ब॒द्ध द्वारा तिरच्छान? समझी जाती थीं |* * 
इस प्रकार की इद्धियों का प्रचलन स्वतः बुद्ध के शिष्यों में भी था | 
अग॑त्तरनिकाय में सारिपुत्त के पश्चात्‌ सर्वप्रमुख शिष्य मोग्गलायन को इन 
इद्धियों में सिद्ध माना गया है | 3 पिए्डोल भारद्वाज की कथा बहुत मनोरंजक 
है| राजग्रह के किसी सेड्ढी ने एक चन्दन पात्र बाँसों के सहारे अबर में टेंगवा 
कर घोषणा की क्ि जो ब्राह्मण या श्रमण इद्धियों को सिद्ध कर चुका हो वह इसे 
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उतार ले | पूर्ण कास्सप, मक्खलिगोसाल, अजित केश कम्बली, पांडक काच्चायन, 
संजय वेलद्रिपत्त और निग्गन्थ नावपुत्त ये सभी बुद्ध के प्रति द्री असफल होकर 
लौट आये तब मोग्गल्यायन और पिएडोल भारद्वाज भी एक बार चमत्कार दिखाने 
के लिये गये और भारद्वाज ने ऊपर उड़कर वह पात्र उतारालया ओर तीन बार 
राजयह पर उड़े | समस्त पुरवासी आश्चथ और आहाद से विभोर हो गये। * ४ 
खतः बद्ध ने दस्व अंगुलिमाल के सम्मुख एक ऐसा स्वरूप धारण कर लिया 
था जो अपराजेय था |[*" इसके आधार पर डा० विनयतोष भद्दाचाय का यह 
मत है कि स्वतः बुद्ध भी इस जादू टोने में विश्वास करते थे और अपने मत के 
कुशल प्रचारक और नियामक के रूप में उन्होंने इन ग्रव्ृत्तियों की प्रमुख स्थान 
दिया था ताकि उनका मत लोकप्रिय बन सके । यद्यपि स्वतः वे इन इद्धियों की 
सार्थकता में विश्वास करते थे या नहीं इसमें सन्देह है ।!*. सर चाल्स इलियट 
का भी क्रुकाव इसी मत की ओर है |१“ 

किन्तु उपरोक्त विद्वानों का यह मत प्रामाणिक नहीं ठहरता । इसका 
प्रथम कारण यह है कि बुद्ध ने स्थान स्थान पर स्पष्ट शब्दों में इस प्रकार के 
चमत्कारों को निनन्‍्दनीय ठहराया है। पिण्डोल भारद्वाज के चमत्कार की कथा 
सुनने के उपरान्त उन्होंने पिए्डोल मारद्वाज की भत्सना की और नियम बना 
दिया कि जो मिश्षु इस प्रकार के चमत्कार प्रदर्शित करे उसे दंड दिया जाय | * 
दीघनिकाय में उन्होंने स्पष्ट कहा है कि “मैं इन इद्धियों ओर चमत्कारों के प्रदर्शन 
में अमंगल के चिह देखता हूँ, अतः मैं इनसे घृणा करता हूँ और इन पर 
मुझे ग्लानि होती है? ।१* उन्होंने यह भी कहा कि इद्धियों के स्वामी तो बुरे 
लोग भी हो सकते हैं | कहा जाता है कि देवदत्त भी इद्धियों को सिद्ध कर चुका 
था अतः उन्होंने चार इद्धिपादों का उपदेश किया जो भौतिक चमत्कार की 
अपेक्षा चित्त-निग्रटह और ज्ञानोपलब्धि में सहायक थे ।१" प्रतीत यह होता है 
कि बुद्ध की दृष्टि में इन चमत्कारों के प्रति जो उपेक्षा थी वह उनके शिष्यों में 
नहीं थी क्‍योंकि उनकी मृत्यु के कुछ ही दिनों बाद उन्होंने ऐसी कथाश्रों का 
यथास्थान समावेश कर दिया जिनमें बुद्ध भी इन चमत्कारों का उपदेश देते हैं । 
इसी प्रकार का एक उपदेश दीघनिकाय का आटानादीय सूत्र है जिसमें गअकूट 
पर तथागत की उपस्थिति में उनकी सहमति से वेश्रवण ने आदटानाटीय रा 
पढ़ी और यह कहा कि अमनुष्यों के संकट से यह रक्षा करेगी। राहल जी के 
मत से यह सूत्र प्रच्ित है ओर जब यह पिटक लंका में लिपिबद्द किया गया 
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उस समय इसका समावेश कर दिया गया ।** स्थविरिपिटक तो लिखे जा चुके 
थे अतः उनमें ऐसे प्रच्ेप अधिक नहीं आ सके किन्तु महायान सूत्रों में बाद में 
ऐसी प्रज्नत्तियाँ अधिकाधिक आती गई ओर उनका प्रचार बढ़ता गया और 
कालांतर में उन्होंने महायान का पूरा रूप ही बदल दिया।** वज्ञयान तथा 
कालचक्रयान के ग्रंथों में तो स्वतः भगवान तथागत को ही तंत्रों का उपदेश 
मान लिया गया और उनके दीपंकर रूप की कल्पना की गई जिसमें उन्होंने 
तन्‍्त्रों का उपदेश किया था ।१३ किन्तु यह सभी बाद में तन्‍्त्राचार्यों द्वारा की 
गई कल्पनाएँ थीं ताकि वे तंत्रमार्ग को बुद्ध द्वारा सम्मत सिद्ध कर सकें | 


बौद्ध अनुश्रुतियों में योगाचार सम्प्रदाय से तांजिक साधनाओं का उद्भव 

स्वीकार किया गया है। कहा यह जाता है कि योगाचार के प्रथम आचार्य असंग 
योगाचार और । कपल सब ३०) ही वृष्ित नामक ख्र् हे मैत्रे हट 
तन्त्र ने इन तन्त्राचारों में प्रथम दीक्षा दी थी। *४ वेडेल की 
धारणा है कि योगाचार सम्प्रदाय में लगभग ७०० ई० सन्‌ 

में इद्धियों, घरणियों तथा तन्‍्त्राचारों का समावेश हुआ ।** बेडेल का मत 
सम्भवतः विण्टरनीत्ज** और कर्न** के मतों पर अवलम्बित है। योगाचार 
से मन्त्रयान का घनिष्ट सम्बन्ध है, यह तो साधन-माला से स्पष्ट है जहाँ 
एकाधिक बार योगाचार को स्मरण किया गया है।** ठुची का मत है कि 
७०० ई० से पहले ही तन्‍त्रों का विकास हो चुका था क्‍योंकि महामयूरी, विद्या- 
रंजनी तथा सुवर्णप्रभा सूत्र आदि कई तानित्रक बौद्ध अन्थों का अनुवाद पाँचवीं 
शती में ही हो चीनी भाषा में हो चुका था। इतना ही नहीं, वे तो मैत्रेय को 
भी केवल अलौकिक व्यक्तित्व न मान कर लौकिक मानुषी आचार्य मानते 
हैं। इस पत्त में उन्होंने जापानी बौद्ध विद्वान प्रोफेसर उई का मत प्रस्तुत किया 
है। 'मध्यान्त-विभाग” पर स्थिस्मति की टीका में तथा हरिभद्र के अभिसमया- 
लंकारालोक' में भी उन्होंने मैत्रेय के मानुषी रूप की ओर संकेत किया 
है ।** यद्यपि इतना प्रमाण असंग के ही समय में तन्‍्त्राचारों के समावेश को 
स्वीकार करने के लिये यथेष्ट नहीं है किन्तु स्वतः असंग के “महायान-सूतरालंकार? 
में तन्‍त्रों की मैथुनपरक साधना के कुछ स्पष्ट उल्लेख मिलते हैं । तथागत के 
विभुत्व के भेदों का निदर्शन करते हुए उसने पराबृत्ति शब्द का प्रयोग किया 


है" पंचेन्द्रियपराबत्ति, मानसपरावृत्ति, सार्थाग्रहपरावृत्ति, विकल्पपराइत्ति और 
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प्िद्ध-साहित्य 
अन्ततोगत्वा मैथुनपरावत्ति के कारण उनमे पचि सरकार की विभ्वताएँ समाश्रित 
हैं। प्रो” लेवी ने मेथुनस्यपराद्त्ति! का अथ मेथुनक्रिया म॑ परावृत्ति? इस 
प्रकार किया है और स्ष्टतः उसे तान्त्रिक संकेतों से पूर्ण बताया हैं |? * विश्टर- 
नित्ज का इससे मतभेद है और गुह्यसमाजतन्त्र की समीक्षा करते हुए उन्होंने 
इसे मैथुन का तिरस्कार! इस अथ में लिया हैं|” किन्तु बागची ने परावृत्ति 
को दश घर्मभूमियों में आठवीं अचला से सम्बन्धित करते हुए उसका अर्थ यह 
लिया है कि बद्ध इसी प्रकार का आनन्द चित्तवृत्तियों के माध्यम से उपलब्ध 
करते थे जैसा मैथुन में प्रात्त होता है | डा० बागची का अथ अधिक प्रामाणिक 
ज्ञात होता है33 और इस प्रकार हम देखते हैं कि असंग द्वारा तान्त्रिक पद्धति 
अंशतः ग्रहण कर ली गई थी यत्रपि वह इतनी प्रमुख नहीं थी । 


कुछ बौद्ध अनुश्रुतियाँ असंग के भी पूर्व नागाजुन को तन्‍त्रों का प्रथम 
प्रवर्तक बताती हैं| उनके अनुसार दक्षिण भारत में लोहस्तूप में भगवान 
वैरोचन ने वच्रसत्व नामक बोधिसत्व के माध्यम से नागाजन 
(्यामक सश्रदाय ॥ तान्त्रिक दीक्षा दी थी ।३४ किन्तु किसी समथ प्रमाण 
पद के अभाव में इसे स्वीकार करना कठिन हैं। यह आवश्यक 
है कि सिद्ध काल में कई वज्रयानी आचार्यों ने, विशेषतः अवधूतीपा अद्वयवज्न 
में अपने कई ग्रन्थों में माध्यमिक सम्प्रदाय को योगाचार की तुलना में विशिष्ट 
बताया है |३० किन्तु श्रद्ययवज्र की विशेष स्थिति थी जिस पर हम बाद में विचार 
करेंगे [२5 
जब्य तक क्रि मैत्रेय के अस्तित्व का कोई पुष्ट प्रमाण न मिले तब तक 
यही स्वीकार करना होगा कि बौद्ध घम में तान्त्रिक प्रब्त्तियों का सर्वप्रथम 
हा मर प्रयोग मन्त्रों के रूप में हुआ | आटानाटीय सूत्र की प्रन्निप्त 
लि कथा से भी यही ज्ञात होता है। यद्यपि स्थान स्थान पर वच्र- 
विकास यानी ग्रन्थों में हमें इन मन्त्रों के प्रथम उपदेष्टा के रूप में 
बुद्ध का उल्लेख मिलता है ।२० किन्तु जैसा हम पहले देख 
चुके हैं कि यह बाद की कल्पनाएँ हैं | किन्तु इसमें कोई संदेह नहीं कि महायान 
के पूण विकास के पहले स्थविरवादियों में ही ये मन्त्र घरणियों के रूप में प्रविष्ट 
हो चुके थे और उन्होंने धरणियों को अपने साहित्य में स्थान देना प्रारम्भ कर 
दिया था ।१८ ये धरणियाँ सूत्रों के संज्षितीकरण थे और जो साधक कि सभी 
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बद्ध-घर्म में तान्न्रिक प्वृत्तियों का प्रवेश तथा वज्यान का विकास 


सूत्रों को नहीं समझ सकते थे उनकी सुविधा के लिये छोटी छाटी भरणिया 


रची गईं [३९ बहुत पहले ही पूर्वोक्त १८ बीद्ध सम्प्रदायों में लग्ब लग्ब संत 
लिखे गये थे | बाद में ईस्वी शती के लगभग उन सबों का भरणी रूप मं 
संज्षितीकरण किया गया और उनके पहले ओम ओर बाद में स्वाहा लगा कर 
उन्हें सिद्धि, रक्षा, उपासना ओर सुख का साधन मान लिया गया ।“” कालास्तर 
ही धरणियाँ तान्त्रिक प्रभाव में मन्त्र ओर बीजात्नर रूप में परिवतित हो 
गई । इसका एक उदाहरण डा० विनयतोप भद्ठाचाथ ने दिया 6 | प्रख्यात धण्ट 
साहखिका प्रज्ञापारमिता का सभी साथधकों द्वारा पढ़ा जाना कठिन था। किल्‍त 
उसके पाठ का बहुत बड़ा फल बताया गया है। अतः उसे पहले शहए लीक 
प्रज्ञापाममिता और बाद में प्रज्ञापारमिता हृदयसूत्र में संज्ञषिम किया गया। उस 
भी दुस्तर जान कर प्रज्ञापारमिता धरणी बनी ओर अन्त में बह धरणी स्व 
रूप में परिवर्तित हो गई | फिर उस मन्त्र को भी प्र) नामक बीजआद्ार मे स्नी- 
भूत कर दिया गया | यह बीजाज्ञर स्वतः समस्त प्रज्ञापारणिता साहित्य की पू आगत 
ध्वनि है ओर इसके जप से शून्य स्वतः पज्ञापारमिता देवी के रूप में प्रगह हा 
सकता है |४? इस प्रकार के बहत से बीजान्ञरों की कल्पना मिलती है। वंराचन 
का अर, अक्षोम्य का य?, र्नसंसव का (२, अमिताभ का न, झतवाधासाद 
का बीजात्षर ज्ञ! था | * इन अच्चरों म॑ं देवताओं की कल्पना का पाल सीमांसका 
का शब्द-सिद्धान्त था,४3 जिसम॑ कहा गया हैं कि शब्द शाश्वत +' खबर झूप 
में वणमाज्ञा में सदंव विद्यमान रहता हैँं। अथ को स्थिति शब्द ॥| * नाता अं 
नहीं, अर्थ शब्द की ही विद्वति हे ओर इसीलिये तन्त्रों म॑ लगातार शब्द- तर को 
कल्पना मिलती है जिससे समस्त मानवों ओर देवों को साप्थि ह॥ ७ । ४ 
इन मन्त्रों के साथ साथ इनकी रेखात्मक अगिष्याकिया बन्न जार कूत थे 
रूप में बज्रयान में प्रचलित हो चुकी थीं। ये मन्त्र भी देवताओं की स्ानिन्‍्वाकपां 
होते थे और धावु, या कागज या भोजपन्न पर अंकित किये जात 4 | / .# 
साथ साथ मुद्रा को भावना भी विक्रसित हो चुकी थी और महा आअंगावनिश। 
के साथ मन्त्र कहने से समाधि को अवम्धथा प्राप्त होती थी | 5 कान ॥ || मद 
या महाम॒द्रा प्रज्ञा तथा उसको अभिव्यक्ति नारी शक्ति गाय को कूत जा जगा 
जिनके समागम से सिद्धि मिलती थी, पर मस्मों थे सम्बद महा सनक वर 
द्वारा ग्रहीत प्मन, राख, वतच्चर आद का घबारण करत वाह :ैग्जया रो 
मुद्राए थीं ।४० 
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सिद्ध-साहित्य 


इन मन्त्रों को किसी न किसी देवता से सम्बद्ध माना गया था और 
थे मन्त्र वस्तुओं के धर्मों की शत्यता की ओर संकेत करते थे, वैसे ही वे देवता 
भी शून्य के प्रतिविस्म थे |< इसके लिये अद्वयवज्ञ ने ४ अवस्थाओं का संकेत 
किया हैं। शूल्यता-श्ञान से बीज, बीज से बिम्ब, बिम्ध से न्‍्यास-विन्यास और 
न्यास-विन्यास से देवता का वाह्य रूप पथ रेकल्पित होता है| मन्त्रयान में 
देवताओं के विभिन्न रूपों का विस्तृत विधान मिलता यानी सम्प्रदायों में 
पाँच स्कन्ध, रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार और विज्ञान मानें गये हैं | ये वस्तुओं के 
समान धर्मों के पुज हैं| किन्त हैं वे सब' शृत्य । शज््य-धर्मो के इन पाँच स्कम्धों 
के आधार पर पाँच ध्यानी बद्धों की परिकल्पना विकसित हुई |“? ये पाँच ध्यानी 
बुद्ध थे वैरोचन, रसम्भव, श्रमिताम, अमोब्रसिद्धि ओर अन्ञोभ्य | तान्त्रिक 
पद्धति के अनुसार इनकी पाँच भागांश्रों या शक्तियों की भी कल्पना की गई- 
मोहरति, इर्ष्यारति, रागरति, वज्ररति, द्वेषरति। ये पच भायाएँ या रतियाँ पंच 
कुलों को उत्पन्न करती थीं मोह, ईर्ष्या, राग, वजत्र और द्वंष। न्यास-विन्यास के 
अनुरूप इनके रंग, चिह्न, वण, अक्वर, भूत, ओर शक्तियों के भी चिह्न परिकल्पित 
किये गये |“ * इसके पूव भी त्रिकाया के अनुसार वैरोचन, ध्यानी-बोधिसत्व 
और शाक्य-मुनि का रूप विकसित हो चुका था और उनके समवेत स्वरूप तथा- 
गत या अमिताभ का रूप परम-रूप था ओ्रोर वे अपने परम-रूप में सुखावती 
नामक लोक में पश्चिम दिशा में निवास करते थे ।** इन समस्त ध्यानी बुद्धों 
की जो मूर्तियाँ मिलती हैं उनमें विशेष समाधि और मुद्रा भी रहती है | कालान्तर 
में इनकी युगनद्ध मूर्तियाँ भो बनने लगीं जिनमें वे अपनी शक्तियों के साथ 
सम्भोग करते हुए प्रदर्शित किये गये ।*३ इनके कुल के देवता जो इनसे उद्भूत 
होते हैं उनके किरीट पर अपने कुल-पिता ध्यानी-बुद्ध की छोटी सी मूर्ति बनी 
रहती है ।*४ इस प्रकार समस्त वज्ञयानी देव खला इन्हीं ध्यानी बुद्धों से 
उद्भूत हुई. है । 


डा० भट्टाचार्य ने इस मन्त्रयान को वज्र्यान की एक ग्रशाखा माना है 

आर वज्जरयान को सहजयान आदि से अलग माना है जो नितान्त श्रमात्मक 
है ।५० जैसा हम देख चुके दें कि समस्त बौद्ध तान्त्रिक पद्धतियों को मन्त्रयान के: 
समवेत नाम से पुकारा जाता रहा है और उसे पारमितानय से अलग माना 
१४०. 


डऔद्ध धर्म में तान्त्रिक प्रवृत्तियों का प्रवेश तथा वच्रयान का विकास 


गया। »* सहज-साधना ओर कालचक्र पद्धति के विकसित होने के बाद भी 

मन्त्रयान संज्ञा का तिरस्कार नहीं हुआ और अद्वयवज्र तथा 
बज की कल्पना सिद्ध लोग भी मन्त्रयान नाम को स्वीकृत करते थे ।५९ किन्तु 
झौर वञ्रयान कुछ ही दिनों में हम देखते हैं कि मन्त्रयान का यद्यपि तिरस्कार 
का नामकरण तो नहीं होता पर वज्र की एक स्वव्यापी कल्पना बौद्ध तन्‍तरो 

में विकसित होने लगती हे अर वह देव-कल्पना, 
बोधिचित्त-साथना, समाधि सभी पर आच्छादित हो जाती है । पहले प्रज्ञापार- 
मिताओं में वज्जोपम समाधि" वज्री “* आदि का उल्लेख है ओर उसके बाद 
तो स्वतः शूल्य को वज्र की संज्ञा मिल जाती है| फिर वच्रसत्व, देवता का वच्- 
स्वभाव, शल्यज्ञान को वज़ज्ञान, उपाय को वज्र, योग: को वज्ञयोग, मन्त्रों को वच्र- 
वर्ण, और शक्तियों को वज्ञवाराही, वज़रूपिणी, वज्रमोहिनी कहा जाने लगता हे 
क्रौर उनकी उपासना में तिल, यव, आसन, ध्वज, पात्र, अक्तृत, अंजलि, 
पंचामृत सभी वज्र-सिक्त होने चाहिये ।*" कालान्तर में यह वच्र-कल्पना इतनी 
प्रमुख हो गई कि उसने मन्त्र, देवता, साधना सभी पर अपनी छाप डाल दी ओर 
इसका नया वज्ज-समन्वित नाम वज्यान पड़ गया। वज्यान मन्‍्त्रयान का 
उत्तराधिकारी कोई नवीन तांत्रिक सम्प्रदाय नहीं था । केवल वज्र की नवीन कल्पना 
के आधार पर मन्त्रयान का नया नामकरण था और उसमें उसने कई नवीन 
तत्व जोड़ दिये थे जिनका अत्यक्ष अथवा अप्रत्यक्ष सम्बंध वज्र से था। 

... किन्तु इस वज्र का प्रयोग सिद्ध लोग शूत््य के अर्थ में करते थे | दृढ़ता, 
श्रच्छे्यता, अभेद्यता आदि वज्र के लद्बण शत्यता में हैं अतः वही वच्र है *' 
इसी शून्यता या नैरात्म्य दर्शन को वच्रयानियों ने वज्रयान की संज्ञा दी ओर 

' उसी को प्राप्त कराने वाले मार्ग को वज्रयान कहा। किन्तु यह वज्रयान महायान या 
मन्त्रयान से अलग नहीं था केवल अनुत्तर सम्यक्‌ सम्बोधि को प्राप्त करने का 
बच्र-प्रधान मार्ग था । 

वदन्रयान की इस केन्द्रीय कल्पना वज्र॒के शूत््य स्वभाव को समझ लेने 
के उपरान्त अब यह प्रश्न उठता है कि वज्र की यह कल्पना आई कैसे ! वच् 
इन्द्र का आयुध है और अश्म तथा मणि के अर्थ में भी प्रयोग होता है किन्तु 
हिन्दू देवता का अस्त बौद्धों की कल्पना में इतना प्रधान कैसे हो गया! और 
कया इसका सम्बन्ध वज्र की परम्परागत वैदिक कल्पना से भी है ! 


अथर्ववेद में वज्र के स्वामी इन्द्र का अर्थ, इन्‌+ दर शत्रुओं का नाशक 
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है और उससे प्रार्थना की गई है कि इन्द्र: वज्रेंण शीर्षाणि ब्ृश्चतु ।? अर्थात 
वह वच्र से शत्रओ्नों का शिरच्छेद करे |? वह शची-पति या शक्ति का पति 
है। *४ बज्र का दूसरा अ्रथ मणि भी है ओर मणियों को अथव वेद में सुख 
समृद्धि, रक्षा आदि का साधन बताया हैं ।*" और अमीवत नामक मणि का 
उल्लेख मिलता है जिसे धारण करने से इन्द्र दिग्विजयी हुआ था |** बच्र को 
गश्म भी कहते हैं और अथववेद में अश्मतनु की कामना को जई है ।*० 
बज्र्यान में वनत्न के इन सभी धर्मों का उल्लेख मिलता है । बोधिचर्या- 
वबतार में बोघिसत्व को वज्नी *< या वज्धारण करने वाला बताया गया है जिसके 
भय से यमदतादिक पराजित हो कर भागते हैं। तिब्बती बोद्ध-धर्म में गुरु के. 
पास बच्र (दॉर-+जें) का अस्तित्व बताया गया है जिससे भूत प्रेत पिशाचादि 
डर कर भागते हैं ।** दसरी ओर बोद्ध साधनाओं में वद्र का वेभवदाता मणि 
के रूप में भी उल्लेख मिलता है |”? इनसे स्पष्ट हैं कि बोद्धों का वच्र मूल रूप 
में इन्द्र का ही वज्र है। बाद में उसे शून्यता का दार्शनिक परिधान अवश्य प्‌ 
दिया गया है पर कहीं-कहीं ऐसे उल्लेख हैँ कि उसकी इन्द्र के वज्र से एकात्मकता 
सष्ट हो जाती है। एक स्थान पर वज्न को सष्ट त्रिदत बताया गया है और 
धर्म बुद्ध और संघ को उसकी तीन अ्रस्थियाँ बताया गया है।”* इससे इन्द्र के. 
बज्र में ओर इनके वज्र के मूल रूप में किसी सन्देह का स्थान नहीं रह जाता। 
इन्द्र का इतिहास देखने पर ज्ञात होता है कि पौराणिक काल में इन्द्र कीः 
ब्राह्मणों द्वारा बहुत उपेक्षा हुई है और नये अवतार पुरुषों के आगे उनका महत्व 
बल्कुल लुप्त प्राय हो जाता है। उसके बाद सहसा प्रज्ञापारमिताश्रों में इन्द्र के 
नये रूप के दशन होते हैं ।** संगीतियों में इन्द्र भगवान बुद्ध के महायानी उप- 
देशों में श्रोता रूप में सम्मिलित होते हैं ।*३ ज्ञात यह होता है कि ब्राह्मणों द्वारा 
उनकी उपेक्षा देख कर बौद्धों ने शक्र को अपनी मण्डली में सम्मिलित कर लिया 
हैं और कालान्तर में सम्भवतः गुरुदत्षिणा स्वरूप उन्होंने अपना अख्र बोधिसत्वों 
को सौंप दिया और वे उससे इतने अभिभूत हुए कि उसे शूज्यता का ही 
प्रतिरूप मान बैठे | एक वैदिक देवता को शिष्य बनाने की भावना, अपने विरो- 
थियों से रक्षा के लिये अ्मोध् अल की प्राप्ति, मणि रूप में वैभव और सिद्धियों 
की उपलब्धि, अश्म-रूप में अमर काया की प्राप्ति, इन सब्रों ने वज्र की कल्पना 
को इतना सवाच्छादनकारी बना दिया, कि पाँच ध्यानी बंद़ों के अधिष्ठाता परम 
दवत्‌ के रूप म॑ वज्यानी सिद्धों और चिन्तकों ने वजन्रसत्व नामक एक छठे बुद्ध 
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बोद्ध धर में तान्त्रिक प्रवृत्तियों का प्रवेश तथा वज्चयान का विकास 


की कल्पना की जो प्रज्ञापारमिता रूपी शक्ति के पति हैं, जिनका अख्र अमोघबद्र 
है और जो युगनद्ध रूप में सदेव अपनी शक्ति से समन्वित रहते हैं। 


तिब्बती अनुश्रुतियों में यह कहा गया है कि वज्ज्यान की यह तान्त्रिक. 

परम्परा श्रसंग के ही समय में प्रारम्भ हो गई थी किन्तु असंग से ले कर आचार्य 
धर्मकीर्ति (लगभग ६ वीं या ७ वीं शती) तक यह गुप्त रूप से: 

वजयान की गुरु परम्परा से चलती रही। प्रथम बार इन पद्धतियों को 
रूपरेखा नियमित रूप देकर प्रचारित करने का श्रेय सरहपा को दिया: 
जाता है। इसके उपरान्त सातवीं शती से दशबीं शती तक 

इतने आचार्य हुए और उन्होंने इतनी प्रकार की चिन्ताएँ: और पद्धतियों का प्रचार 
किया, इस बीच में वज्र्यान का सम्पर्क भोट, चीन, जापान, गान्धार और इतने 
सुदूर देशों से हुआ, इतनी संस्कृतियों से हुआ, इतने नये देवी देवता शैवों, 
शाक्तों, वेष्णवों, बोनपा आदि से ग्रहण किये गये, इतने मन्त्र बने, बुद्ध के कुलों 
का इतना विकास हुआ कि बंच्रयान का एक » खलाबद्ध चित्र॒प्रस्तुत कर सकना 
असंभव है | इतना स्पष्द है कि चिन्तना, साधना, मन्त्र, देवता, तन्त्र, योग, 
अ्रचार, भाषा ओर जीवनदशन इन सभी दिशाओं में बौद्ध धर्म इतना सर्वग्राही 
कभी नहीं रहा जितना सिद्ध-काल में | एक ओर समस्त सांसारिक बन्धनों और 
भवजाल से मुक्त होकर केवल अनुत्तर सम्यक्‌ सम्बोधि की साधना ही को श्रेयस्कर 
बताया गया है? तो दूसरी ओर शान्ति, वशीकरण, स्तम्भन, विद्वेषण, उच्चा- 
टन और मारण*" आदि षटकर्मों, ६ अभिचारों का भी विस्तृत विधान है। एक 
और हठयोग और उनके चार चक्रों का विधान है तो दूसरी ओर केवल सहज मन 
की साधना है। एक ओर पारमितादर्शन भी मिलता है तो दूसरी ओर समस्त 
आचारों को त्याग कर सवथा उच्छुखल असामाजिक अनैतिक आचारों का भी 
विधान मिलता है ।** इसका कारण यह है कि बहुत सी प्रद्ृत्तियाँ महायान की 
चली आ रही थीं जिन्हें वज्रयानी आचार्यों ने नया रूप दे दिया था १४ बहुत 
सी नई पद्धतियाँ उन्होंने प्रचलित की थीं ओर वे सबकी सब स्वीकृत होती चली 
गई | अन्त में इतनी विभिन्नताश्रों में एकसूत्रता स्थापित करने के लिये यह 
तरीका अपनाया गया कि वज्र्यान के अन्तर्गत कई आम्नाय मान लिये गये 
ओर साधक को स्वतंत्रता दी गई कि वह अपनी प्रवृत्ति के अनुसार उन आम्नायों 
की ( जिन्हें बाद में यान कहा गया ) साधना करे । इसके अतिरिक्त साधकों के 


48 दे 


लिद्धू-साहित्य 


भानतिक स्तर के अनुरूप इन पद्धतियों का विधान किया गया ओर पहले क्रिया, 
फिर चर्या, फिर योग, फिर अनुत्तर की साथना का विधान किया गया। कहीं-कहीं 
ये सभी पद्धतियाँ एक बड़ी साधना-प्रणाली की विभिन्न अवस्थाओं में ग्रहणीय 
बताई गई | लगभग प्रत्येक आचार्य की प्रदत्ति यह मालूम होती है कि वह दूसरी 
पद्धतियों का तिरस्कार नहीं करता है, किन्तु उसकी अपनी एक विशेष प्रिय पढ्नति 
होती है जिसे वह दूसरों से श्रेष्ठ बताता है ओर यह सिद्ध करने का प्रयास करता 
कि यह बड़ा गद्य भेद है। अन्य पद्धतियों को ते साधारण लोग भी जान सकते 
किन्तु यह केवल कुछ ही प्रशावानों के लिये है । फिर अपनी अपनी पद्धतियों 
के अनुसार वे वज़यान की व्याख्या करते हैं | * किन्ध इस विषय में लगभग 
सब एकमत है कि वज्यान ही भवसागर से पार उतारने में समथ 


/ /जह /ज/ ८ 


है (<* 


इसके पहले कि इन विभिन्न पद्धतियों के कारण वज्जयान की विभिन्‍न 
शाखाओं पर हम विचार करें, हमें यह देखना चाहिये कि वज्ञयान ने 
परम्परागत तत्वों की क्या नई व्याख्या की या उसमें कोन से नये तत्व जोड़े। 
सबसे पहले वज्रयानी आचार्यों ने शृत््य को वज्र में बदल 
शून्य नहीं वज्र, दिया | माध्यमिकों ने जगत को शस्यता-स्वभाव का बताया 
'निवृत्ति नहीं. था। इन्होंने श॒त्य को नकारात्मक ओर रहस्यात्मक नरख 
प्रवृत्ति क्र उसकी वज्परक व्याख्या की, वज्र जो दृढ़ है, अच्छेद् है, 
अमेद्य है, सुखदायक है | * अतः उसकी साधना केवल नका- 
रात्मक साधना न रह कर सक्रिय, भोगमयी, सब ग्रवृक्तियों को सन्‍्तुष्ट कर चलने 
वाली साधना हो गई । इस प्रकार शून्य को वज्र में बदल कर इन्होंने अपने धर्म 
को केवल त्याग और संयम-परक न बना कर भोग शरीर सुख से समस्वित कर 
दिया, निवृत्तिमूलक धर्म न रहकर वज्यान में बीद्ध धरम प्रवृत्तिमुलक बन गया ।** 
यह वज्र चू कि शज््यता का प्रतीक है श्रीर शत्यता जगत का स्वभाव 
होने के नाते तथागंत का भी खमाव है अतः तथागत भी वच्सत्व हैं। वज्रसत्व 
'की व्याख्या अवधूतीपा ने हस प्रकार की है कि बच्र के श्रर्थ श॒त्यता हूँ श्रौर 
सत्व विशप्ति -मात्रता का प्रतीक ह दोनों का तादात्य सिद्ध द्ोने से वज्सत 
कहा जाता है १3 
क्‍ चूँ कि यह वच्रसत्व शूत्यता खभाव का दे ओर शस्यता ही चरम पर्म है 
जिसकी प्रतीक धर्मकाया थी अ्रतः बज्रयान में घर्मकाया के स्थान पर वज्काया को 
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प्रतिष्ठा हुई," * और कालान्तर में उसी को सहजकाया कहने लगे । तीन कायाश्रों 
से पथक चौथी काया के रूप में उसकी गणना होने लगी ।** 

इस वज्जसत्व तथा इसी के अनुरूप समस्त संसार की वस्तुओं का मूल 
स्वभाव नैरात्म्य का है। इसी नैरात्म्य को पहचान लेना ही वज्ज्ञान बताया गया 
है |" ६ इसी वज्जज्ञान को प्राप्त करने के लिए. साधक बोधिचित्त को उद्भूत 
करता है। इसी बोधिचित्त के द्वारा वह वज््यान प्राप्त कर सकता है क्योंकि बोधि- 
चित्त ही वन्नचित्त है या बीघिबज्न है |? 

वज़््सत्व तथा उसको प्रात कराने वाले बोघिचित का स्वभाव पूर्ववर्ती 
ग्रथों में बहुत गहन चित्रित किया गया है| वह नेरात्म्य स्वरूप है, निस्वभाव हे, 
निरालम्ब हैं, प्रज्ञापारमिता रूप है, प्रकृति-शुद्ध है, अद्व्य है, अग्माद्य है |" + किन्तु 
वज़््यान में विशेषता यह थी कि इसे दो तत्वों के अद्दय के रूप में प्रधानता दी 
गई । पहले भी महायान में शूत्य तथा करुणा दोनों ही को बोधिचित्त में परिक्र- 
ल्पित किया गया था, इसमें शून्य तथा करुणा को प्रज्ञा तथा उपाय के रूप में 
परिकल्पित किया गया । १ * अतः वज्जज्ञान वास्तव में प्रज्ञोपाय का ज्ञान है और 
उसी के जल रूपी ज्ञान से चित्त रूपी रत्न पर जमा हुआ अनादिवासना का पंक 
धुल जाता है [१९ 


अपने को देवता ही समझ लेना वज्जयानी साथना में अहंकार नाम से 
अभिहित होता है ।** इस साधना में साधक लगातार इन मन्त्रों का पाठ करता 
है, ओझों सबंतथागतात्मको:हम? या ओं शून्यताजशञान 
अहंकार वज्रस्वभावत्मकोडहम? * * और उसके बाद तथागत की दी 
भाँति आचरण करता हैं। जब साधक स्वतः तथागत है 
वो उसकी मुद्रा भी प्रज्ञापारमिता होगी।* * 
इस अहंकार पद्धति में मन्त्र जप के उपरान्त साथक मे झायेश जागत 
होता है जो स्वतः देवता के स्वभाव के अनुरूप शोता | उस झावेश भे देवता 
उसके माध्यम से अपने को अ्रभिव्यक्त करन लगता है और वह उसी के झनरूप 
काय करता है। काम क्रीध आदि अनेक आवेश आझटकाए पद्ति गे श्र 


बेश में उसका उपशमन मुद्राओं द्वारा होता दे किस्तु थे म॒द्राए पशा की शधिव्य- 
क्तियाँ होती हैं इसीलिए इस मुद्रायोग को 'गुद्मप्रशंगसंग” भी कहां गया ४ 5 ४ 
4४४ द 


सिद्ध-सा हित्य 


इस प्रकार हम देखते हैं कि वज्रयान वास्तव में तान्त्रिक पद्धति का बौद्ध 
संस्करण मात्र है। तन्‍त्रों के जिन दस सामान्य तत्वों की ओर हम संकेत कर 
आये हैं वे सभी वज्र्यान में विकसित हो चुके थे। देहँ, गुरु का महत्व, मन्त्र, 
तन्त्र, हठयोग, जाति पांति का तिरस्कार, भथुन तथा गुह्म साधनाएँ,, सिद्धियाँ 
मश्डल चक्रादि, अनुष्ठान, समी ज्यों के त्यों वज्रयान में मिलते हैं । लिगांग-साम- 
रथ, मक्ति की अपेक्षा सिद्धियों के प्रते आग्रह, रसरसायन आदि को कल्पना, 
अमर शरीर तथा गुल्याचार आदि सभी प्रदृत्तियाँ वच्रयानियों में पाई जाती हैं 
किन्तु उन सबों को स्वीकृत कर बौद्ध अर्थ दे दिये गये हैं | इसमें अपनी साम्प्रदा- 
यिक्‌ विशिष्टता भी है जिस पर हम उनके सिद्धान्तों का विवेचन करते समय 
विचार करेंगे | द 

इन सभी वाह्य अनुष्ठानों से बिल्कुल ऊपर उठ कर शअ्रनुत्तर सम्यक्‌ 
सम्बोधि की भी साधना थी जिसका विकास सहजपद्धति में हुआ । वास्तव में ये 
साधनाएँ एक दूसरे की विरोधिनी न होकर पूरक मान ली गई थीं। साधकों को 
चित्तवृत्तियों के अनुरूप, उसके मानसिक विकास के अनुरूप साधनाओं का विधान 
था। कभी कमी एक साधना पद्धति तथा दूसरी साधना पद्धति एक ही प्रणाली 
में विभिन्न अवस्थाओं में विहित बताई जाती थीं ।१*६ कभी कमी कुछ आचार्य 
किसी एक विशेष देवता की प्रतिष्ठापना करते थे, फिर उसकी पूजा, उसके न्यास- 
विन्यास उसकी साधना, मन्त्र, यन्त्र आदि के पूरे साधन का विवरण देते थे, *० 
ओर किसी एक साधना को इतना महत्वपूर्ण बताते थे कि उसके आगे अन्य 
सभी साधनाएँ हेय हैं। इससे यह अर्थ कदापि नहीं लेना चाहिये कि उनका 
सम्प्रदाय या मत वज्र्यान से अलग कोई स्तन्त्र सम्प्रदाय है, जैसा बहुत से. 
लोगों ने सहजयान या कालचक्रयान को मानने की भूल की है ।*< वास्तव में वें 
सभी साधनापद्धतियों को स्वीकार करते हैं किन्तु अपनी विशेष पद्धति को सर्वोपरि 
रखते हैं ओर उसके महत्व को प्रचारित करने के लिये अन्य सभी साधनाश्रों को 
'उसकी तुलना में? हेय समभते हैं । 

साधक को अवस्थानुसार साधना-पद्धति अपनाने की दृष्टि से चार पद्धतियाँ 
प्रमुख थीं और उन्हीं के नाम पर वज्र्यान के चार तन्त्र हो गये | क्रियातन्त्र, 
चर्यातन्‍्त्र, योगतन्त्र, अनुत्तर तन्त्र ।*९ ये चारों विभाग वैष्णुव-तन्त्रों, संहिताओं 
तथा अधिकांश तन्‍्त्रों में निर्दिष्ट ज्ञान योग क्रिया तथा चर्यापाद के ही आधार पर 
बने थे | ?* इन्हीं तन्‍त्रों में कुछ की और भी प्रशाखाएँ हो गई थीं। चूँकि 
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है कक #< डा फल कप 
बोद्ध धरम में तान्त्रिक अद्तत्तियों का प्रवेश तथा चञ्रयान का विकास 


सहज ओर कालचक्र दोनों पद्धतियों का विकास इसी प्रकार हुआ था और सिद्धों 
मे दोनों का प्रतिपादन मिलता है अतः वन्रयान की शाखाओं के वर्गीकरण पर 
भी एक विहंगम दृष्टि डाल लेनी आवश्यक है । 


आचाय अवधूतीपा ने 'कुदशिनिर्घातक्रम? में दो प्रकार के साधक बताए 
हैं शेत्ञ तथा अशेक्ष ( इह द्विधा सत्वा शैक्षाः अशैज्ञाश्च ) | इनमें आदि-कर्म, 
हु प्रारम्भिक क्रियाएँ तथा चर्याएँ केवल शैक्षों के लिये आव- 
शाखाएँ. .  श्यक है क्योंकि वे अविकसित मन वाले होते हैं। अशेक्नों के 
या पद्धतियाँ. लिये आदि-कर्म की विशेष आवश्यकता नहीं ।१०१ शैक्तों 
.. को आधार के सभी नियम पालन करने पढ़ते हैं किन्ठ॒ 
अशेत्षों को आचारगत स्वतन्त्रता प्रात है ।१ ** उसी में साधक की तीन अवस्थाएँ: 
बताई गई हैं हेत्ववस्था, फलावस्था, सत्वार्थ-क्रियावस्था | हेतु के भी आशय, 
प्रयोग तथा वसित वर्ग हैं। वसित भी पंच-विंध है-क्लेश, उपपत्ति, कम, उपाय, 
सत्व-परिपाक । इन विभिन्न अवस्थाओं में साधना की विभिन्न पद्धतियाँ बताई गई 
हैं। !” ३ और इसी कारण वज्ज्यान के विभेदों को शाखाएँ न कह कर पद्धतियाँ 
कहना अधिक उचित होगा। द । 
काज़ी दावासमद॒प ने १४ वच्रयान के छः प्रमुख भेद बताये हैं--- 
१. क्रियातन्त्रयान 
२. चर्यांतन्‍्त्रयान अथवा उपाय तन्त्रयान 
३. योगतन्‍्त्रयान 
इनमें से योगतन्त्रयान के भी तीन भेद मिलते हैं ४. महायोगतन्त्रयान, 
५, अनुत्तर योगतन्त्रयान तथा ६. अतियोग तन्त्रयान | इन छः भेदों का 
विस्तृत विवरण उन्होंने नहीं दिया है किन्तु उनके तिब्बती नामों से ज्ञात होता है 
कि तिब्बती बौद्ध तन्‍्त्रों में ये छुः साधना पद्धतियाँ रही होंगी । इनमें से महायोग 
तन्त्रयान में सम्भवतः पुरुषयान से बोधिचित्त की भावना थी, अनुत्तर में स्त्री 
भाव से और अतियोगतन्त्र में अद्वेत्‌ भाव से | किन्तु इसका भी कोई विशेष 
प्रमाण नहीं मिलता है।! "७ भारतीय बौद्ध तन्‍्त्रों में केवल चार शाखाएँ 
परिगणित हैं क्रियातन्त्र, चर्यातन्त्र, योगतन्त्र तथा अनुच्तर तन्‍्त्र | !** इनमें 
से प्रथम दो तन्त्र प्रारम्भिक अवस्था के शैत्षों के लिये हैं और तृतीय तथा चतुर्थ 
गशेत्षों के लिये हैं ।! १ क्रियातन्त्र सम्भवतः उसी आदिका-प्रधान पद्धति का 
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सिद्ध-साहित्य 


"मुह जिसमे प्रज्ञापारमिताओों के नियम पालन का विधान है। दान, शील, 


/, बी4, ध्यान, तथा प्रज्ञा का सेवन होना चाहिये |) ९ 
शरीर-दान के उपरान्त चर्या होती है।*** यह चर्या उपाय-प्रधान है 
वमिचित्त म॑ उपाय तथा करुणा जाग्रत करने के लिये है। ११९ उसके 
में ४ उसको दीक्षा या पोषध का अनुष्ठान होता है ।१११ इस क्रिया तथा 
पता पक्षात के साथ्यम से भी साधक को सहज ऐछिद्धि प्राप्त होती हैं। इस क्रिया 
॥ चया का भी उद्दे श्य प्रज्ञा तथा उपाय का अद्वय ही है।!?* विधि, देवी 
! उनको साधनाएँ, दीक्षा, अभिषेक, मएडल, आवेश आदि क्रियाओं और 

प्रवाओं के ही अन्तगंत आते हैं। 

यांग तथा अनुत्तर उच्च स्तर की अधिक सूक््म साधनाएं थीं, जिनका 
आवकार कबल ऐसे साधकों को था जो स्वभावतः निस्वभाव हो गये हों या जिन्होंने 
हम ल्‍भाव या बज्जात्मक स्वभाव को पूर्णतया आत्मसात्‌ कर लिया हो। ऐसे 
पगयों के लिये किसी भी आचार का “कोई बन्धन नहीं था और यह विश्वास 
किया जाता था कि जिन आचारों के कारण लोक नरक-बन्धन पड़ जाता है 
गा 3४ां से सिद्धि प्राप्त करता है। ) 3 

तर में आस्था रखने वाले सिद्ध अन्य पद्धतियों का तिरस्कार नहीं करते थे 
६ नव सहज स्वभाव को साधना को लेने वाले के लिये मन्त्र तन्‍्त्र आदि का 
४ माय नहीं मानते थे | इसलिये वे सहज पर अधिक बल देते थे । वैसे ये 
सनी बजयानी थे ओर अनुत्तर सिद्धि के अ्रतिस्क्ति भी इन्हें अगशित भौतिक 
प्र मय सिद्चियाँ प्राप्त थीं जिनका प्रयोग वे जगदुद्धारणाशय? से किया 
कृत थे | 


(| 


इस प्रकार सहजयान को वज्ञयान से अलग कोई शाखा मानना अथवा 
महजवान को बग्यान के अश्रन्तगंत कोई स्वतन्त्र शाखा सानना अथवा सहज 
साधना में देवता मंत्र, तन्‍्त्र, योग मैथुन तथा श्रतिचारों का 

खहजयान अभाव मानना युक्तिसंगत नहीं हें। हाँ यह अवश्य है कि 
| सरह आदि कुछ आचाय ऐसे हुए जिन्होंने उच्चकोटि के 
पंत साधरकी के लिये तन्‍्त्र मन्त्र का निषेध कर केवल सहज म॑ भावाभाव से 
तंज के दोकर महासुख की साधना का विधान किया है। किन्तु वे भी तान्त्रिक 
॥., वआयारगग थे, उनकी चिन्तना को सहजयान क्यों पुकारा गया इसका प्रमुख 
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बौद्ध धम में तान्त्रिक प्रवृत्तियं का प्रवेश तथा चन्चनयान का विकास 


कारण अभी तक यह बताया जाता रहा है कि उन्होंने गुल्याचारों से भिन्न केवल 
सहज स्वाभाविक जीवन का उपदेश किया। जहाँ तक आचार का प्रश्न है महा- 
यान स्वतः हीनयान से अविक उदार हैं ओर उतने कठोर 'विनयः और संयम 
को नहीं स्वीकार करता इसलिये महायान के विभिन्न नामों में से चीनी बौद्ध धर्म 
में एक नाम सहजयान और हीनयान के लिये कठिनयान भी प्रचलित है |* १४५ 
इसमें भी कोई सन्देह नहीं कि इनका क्कुकाव सहज स्वाभाविक की ओर भी था 
इसीलिये इन्होंने बश्रकाया . को सहजकाया अथवा स्वभावकाया कहा, किन्तु चँकि 
प्रशोपाय साधना ही इनकी प्रमुख साधना थी अतः इन्होंने सहज का अर्थ लिया 
था जो सहगमन से उद्भूत हो? और चँकि बिना उपाय के प्रज्ञा और बिना 
प्रज्ञा के उपाय बन्धन का कारण है अतः जो इन दोनों के अद्ब अनुत्तर को 
सिद्ध कर सामरस्य का अनुभव करता है और महासुख की याप्ति करता है वही 
सहज-सिद्ध है | ** इस विषय में एक विचारणीय प्रश्न यह है कि इस मत को 
सहजयान नाम कब और केसे दिया गया | जहाँ तक मैंने सामग्री देखी है वज्ज- 
यान, मन्त्रयान, तन्त्रयान आदि नामों का तो बौद्ध तान्त्रिक ग्रन्थों में प्रचुर प्रयोग 
है, किन्तु एक विशेष सम्प्रदाय के रूप में सहजयान नाम का प्रयोग नहीं मिलता । 
यदि हम चीनी साक्ष्य पर विचार करें तो वहाँ भी यह नाम महायान के लिये 
हीनयान की साधनापद्धति की कठोरता का विरोध दिखाने के लिये प्रयुक्त हुआ 
है, वज़यान के बाद किसी नवविकसित साधनापद्धति के लिये नहीं | प्रतीत यह 
होता है कि विद्वानों ने सिद्धों के साहित्य में सहज का इतना अधिक प्रयोग देख 
कर उसे अन्य “यानों? की तुलना में 'सहजयान” कहना उचित समझता । 
स्वतः सिद्धों के दोहों या चर्यापदों में इस नाम का कहीं प्रयोग नहीं है। 

इन्द्रभूति, अनंगवज्र, अद्वयवज्र, थआयदेव आदि के अब तक प्रकाशित ग्रन्थों 
में भी सहजयान का ऐसा प्रयोग मुझे नहीं मिला। गुद्य-समाज-तन्त्र में भी इस 
नाम का प्रयोग नहीं है। अद्वयवज्र ने सरहपा के दोहों की टीका करते हुए उसे 
 'सहजाग्नाय पंजिका? नाम दिया है।यह नामकरण महत्वपूर्ण है। वास्तव में 
सहज एक आम्नाय या पद्धति थी जिसमें हठयोग द्वारा प्रज्ञा और उपाय का 
सामरस्य स्थापित कर अनुत्तर ज्ञान, महासुख अनुभूति और सहज स्वभाव सिद्ध 
कर, महामुद्रा के साथ रहते हुए समस्त वाह्य अनुष्ठानों से मुक्त होने पर विशेष 
बल दिया जाता था। यद्यपि अनुष्ठानों का सबंथा बहिष्कार नहीं था क्योंकि स्वतः 


महामुद्रा की साधना में हठयोग के बहुत ही सूक्ष्म और गहन मार्ग का विधान 
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था जिसमें कभी कमी प्रारम्स में मस्डल-चक्र, अभिषेक आदि वाद्य अनुष्ठानों 
को सम्पन्न करना पड़ता था | साथना के उपरान्त समस्त अनुष्ठानों से मुक्त होने 
का विधान था | 

चर्यापदों की टीका में एक स्थान पर सहजयान शब्द का प्रयोग हुआ है, 
किन्तु वह केवल एक काव्यात्मक अभिव्यक्ति मात्र है। १४ वीं चर्या की टीका 
में डोम्बी रूपिणी भगवती नेरात्मा को सहजयान (सहजनौका) की खेवनहार कहा 
गया है |*** सहज-नौका कोई विशेष सम्प्रदाय न होकर ललना और रसना रूपी 
गंगा और यमुना अथवा प्रश्ञा और उपाय का वर्जन कर प्रशोपाय के अद्वय-रूपी 
अवधूती के मध्य में स्थित शुक्र नाड़ी ही है। उसीनाड़ी के माध्यम से बोधिचित्त 
उष्णीष कमल तक पहुँचता है श्रतः उसे नोका कहा गया है, जो सहजरूपिणी है । 
नौका रूप में कभी करुणा, कभी अवधूती का वर्णन चर्यापदों में मिलता है किन्तु 
इसी के आधार पर सहजयान नाम पूरे सम्प्रदाय को देना उचित नहीं कहा जा 
सकता | इस सहज” को आम्नाय या पद्धति ही मानना उचित है । 


इस सहज की कल्पना का मूल उद्गम कहाँ है इसके विषय में डा० 
प्रबोधचन्द्र बागची का एक विचारणीय मत हैं| वे इस सहज को प्राचीन चीनी 
धर्म का प्रभाव मानते हैं ओर सहज को उनके मूल सिद्धान्त 
सहजओऔर . ताश्रो? का संस्कृत अनुवाद मात्र । बस्तव में ता धर्म चीनी 
चीनी ताओमत जनता का बहुत पुराना धर्म है जिसका मूल प्रवर्तक लाओरोत्से 
लगभग ६०० ई० पू० में हुआ था और उसका प्रमुख प्रचारक 
च्वांगत्से लगभग ४०० ई० पू० ।११७ इसमें कोई सन्देह नहीं हैं कि लाश्ोत्से 
की ताओ्रो भावना अपनी रूपरेखाशं में उपनिषदीय ब्रह्म से इतनी मिलती ज़ुलती 
है कि बहुत दिनों तक विद्वान उस पर भारतीय प्रभाव का सूत्र टँढ़ने का प्रयास 
करते रहे ।*१< किन्तु वह इतना पुराना धर्म है कि भारतीय चीन सांस्कृतिक 
सम्बन्ध स्थापित होने के पहले ही उसका समुचित विकास हो चुका था ।१$ ' 
ताश्रोमत का जीवनदर्शन वारतव में सहज जीवन-दर्शन था | वह मनुष्य 
के सहज शुद्ध स्वभाव में विश्वास करते थे ओर उनका सहज कभी कभी तो 
निष्क्रिय कमशत्यता के स्तर तक चला जाता था। उनका मूल तत्व _ताओ पूर्ण 
भी है और शूज््य भी | वह संज्ञाहीन है, स्वभावहीन है, रूपहीन है, नैरात्म्य-रूप 
१२० 


बोद्ध धन में तान्त्रिक प्रवृत्तियों का प्रवेश तथ। वच्धप्रान का विकास 
है। यहाँ तक कि वह ज्ञान से भी परे है ओर तक उसे नहीं पा सकता। वह 
ताथ्रो शून्य है, सवंसत्वमय है और उसे समस्त संसार की जननी कहां जा सकता 
है, वह नारी रूप हैं। उसकी सृष्टि में त्रितत्वों का महत्व है। कहा जाता है कि 
प्रारम्भ में केवल शूत्य था, फिर उससे एक की सृष्टि हुईं, फिर एक से दो हुए, 
दो ने तीन का सूजन किया और तीत से समस्त संसार हुआ |११ ९ 

ताओ साधना में निष्कियता और उसके माध्यम से अपनी शक्ति का 
अपव्यय रोक कर अमरता प्राप्ति का विधान है| च्वांगत्से ने एक स्थान पर नौ 
वर्ष में अमरता प्राव्ति का मार्ग बताया है। च्वांगत्से ने ही एक चीनी स्त्री की कथा 
लिखी है जो अमर थी और जिसके रूप का कुछ भी क्षय नहीं हुआ था। उससे 
किसी ने पूछा कि तुम्हें यह अमरत्व का रहस्य कहाँ से मिला तो उसने कहा 
“पुस्तकों से। और पुस्तकों ने इसे समवेत ज्ञान से भ्रहण किया और ज्ञान ने 
खोज से और खोज ने समन्वय बुद्धि से ओर समन्वय बुद्धि ने अभ्यास से और 
ग्रभ्यास ने जिज्ञाता से और जिज्ञासा ने ज्ञानोपरि ( अनुत्तर ) से और ज्ञानोपरि 
ने महाशून्य से और महाशूत्य ने ताश्रो से और ताओ्नो ने अनन्त से 

इनकी यह शूल्योद्भूत साधना इन्हें विचित्र भौतिक सिद्धियाँ भी देती 
थीं। सिद्ध पुरुष ठोस तत्वों में से गुज़र सकता था, वह अग्नि से विना जले गुजर 
सकता था, उड़ सकता था, पवन पर सवार हो सकता था और नाना रूप धारण 
कर सकता था। 

ताओो के इस वर्णन में वास्तव में यह ज्ञात होता है कि तन्न्रों ने इस 
मत की बहुत समानता थी | इस मत का प्रमुख प्रचारक च्यांगत्से था और बहुत 
सी प्राचीन चीनी किम्बदन्तियों में ऐसी कथा मिन्नती है कि चीन में ताओ का 
उपदेश देने के बाद आचार्य च्वांगत्से भारत की ओर चले गये और शेष जीवन 
उन्होंने भारत में ब्िताया | *? च्वांगत्ते का समय लगभग ४०० ई० माना 
जाता है, अतः संभव है ३०० वर्ष में यह सिद्धान्त विकसित होकर सहज मत के 
रूप में आया हो । | 

तान्त्रिक काल में भारत का सम्बन्ध एशियाई देशों से बहुत घनिष्ट था 
और सांस्कृतिक दृष्टि से कितने ही देशों को तो एक ही समझता जाता था जिसमें 
मध्य तथा पूर्वी एशिया के लगभग सभी देश थे। तन्‍त्रों के प्रभाव में तीन 
क्रान्ताएँ थीं जिनमें बहुत विदेशी राष्ट्र आते थे |! १६ तन्‍्त्रों के पाँच प्रमुख पीठों 
में से कई ऐसे पथों पर थे जो मध्यदेश को गान्धार, चीन, मंगोलिया, भोट, ब्रह्मा 
१४६१ 
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थ्रादि से सम्बद्ध करते थे ।! १३ उस समय भारत ओर इन देशों में इतनी उदा- 
रतापूर्वक सांस्कृतिक आदान प्रदान चल रहा था कि भारतीय आ्राचाय चीन और 
भोट के देवी देवताओं की पूजा भारत में प्रचलित करते थे |! १४ उच्मतारा, 
तारा, एकजटा, महानील सरखती ये बोद्धों तथा हिन्दू तान्निकों द्वारा पूजित 
देवियाँ तिब्बती या चीनी हैं |! १४ 

इन परिस्थितियों में सम्भव है कि सहज सिद्धान्त ताश्रो से ग्रहण किया 
गया हो किन्तु केवल किम्बदन्तियों के आधार पर इसे मान लेना कठिन है। 
डा० बागची के अनुसार कामरूप के राजा भास्कखमन ने लगभग ६०० ई० में 
कुछ चीनी दूतों से प्रार्थना की थी कि वे वापस जाकर ठाश्नो की धम पुस्तक का 
एक संस्कृत अनुवाद तथा लाओ्रोत्से का चित्र अवश्य भेजें। कहा जाता है कि 
लाओ का संस्कृत अनुवाद कराया गया जिसमें हं नसांग से सहायता भी मांगी 
गई | हे नसांग ने उसका अनुवाद मार्ग किया था। ओर अन्य विद्वान बोधि कर 
रहे थे | कुछ दिनों तक उस पर विवाद भी चला ओर अन्त में हो नसांग का अनु- 
वाद स्वीकृत हुआ । वह अनुवाद भारत आया या नहीं इसका कोई उल्लेख नहीं 
मिलता है किन्तु इसका उल्लेख मिलता है कि भारतीय विद्वान कुमारजीव ने 
ताओ की पुस्तक पर टीका लिखी थी । डा० बागची का अनुमान है कि बाद में 
ताश्री का अनुवाद सहज? प्रचलित हुआ क्योंकि स्वाभाविक प्रव्नत्ति के रूप में 
सहज का ग्रयोग अन्य किसी सम्प्रदाय में नहीं मिलता है | * $ 

उपयुक्त मत बहुत रोचक और आकर्षक होते हुए भी वेज्ञानिक दृष्टि से 
प्रमाण-सम्मत नहीं है। जहाँ तक लाओ्रोत्से के भारत आने की बात है, वह केवल 
किम्बदन्ती है जो सम्भवतः बाद में ताश्रो मत और चीनी बुद्धमत के बहुत निकठ 
आने पर गढ़ी गईं है। ऐसी उर्वर कल्पना मध्यकाल की अ्रपनी विशेषता रही है । 
भास्करवमन वाला अनुवाद यदि भारत आया भी होगा तो ७०० ई० तक आया 
होगा | किन्तु सरहपा ने इतने शीघ्र सहजमत का इतना प्रचार कर दिया और 
उसकी बौद्ध एक व्याख्या भी कर डाली, यह सम्भव नहीं प्रतीत होता | यदि 
सरहपा या अन्य किसी आचाये ने इसका समावेश बौद्ध परम्परा में किया भी 
होता तो उसका उल्लेख अनुश्रुतियों में अवश्य होता | तारानाथ ने लगभग सभीः 
सिद्धों द्वारा प्रथम प्रवर्तित तन्‍त्रों का उल्लेख किया है |) १७ 


एक दूसरा सूत्र मिलता है जिसमें सहज शब्द लगभग इसी अथर्थ में 
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बौद्ध धम में तानिन्नक प्रवृत्तियों का अ्रवेश तथा वच्नयाव का विकास 


प्रयुक्त हुआ है और सिद्धों से कई शताब्दियों पूर्व प्रयुक्त हुआ है | वह है विष्णु- 
पुराण । विष्णु-पुराण का समय फर्कहर ने लगभग ४०० 


सहज और ई० माना है और उसका निर्माण जिस सामग्री पर हुआ है 
विष्णु पुराण वह और भी पुरानी है।**< विष्णुपुराण में कहा 
गया है-- 


तता सा सहजासिद्धिस्तासांमनातीवजायते 
रसोल्लासादयश्चान्याः सिद्धियो उशे भवन्ति या :+$ 


आर इसी को स्वाभाविक सिद्धि के रूप में भी प्रस्तुत किया - 
गया है : द 

तेषाम्‌ स्वाभाविकी सिद्धि : सुखप्राया ह्मययत्नतः |१३९ 

इस प्रकार हम देखते हैं कि स्वाभाविक मार्ग के अर्थ में हमें विष्णु 
पुराण में ही सहज सिद्धि का उल्लेख मिलता है। किन्तु केवल इतने ही से यह 
नहीं प्रमाणित किया जा सकता कि सहज की कल्पना चीन से नहीं आई । यह हो 
सकता है कि सिद्धों ने इसे विषणु-पुराण या उसी समय की अन्य किसी भारतीय 
चिन्तना धारा से लिया हो, किन्तु चीनी जनश्रुतियों की भाँति कुछ भारतीय जन- 
श्रुवियाँ भी ऐसी मिलती हैं कि ईसा के पूर्व ही कोई चीनी ताश्रोवादी आचार्य 
भग या भोग भारत आया था और देह की अमरता का उपदेश करता था | कुछ. 
विद्वानों का यह भी अनुमान है कि भोग अगस्त्य का समकालीन था और उसने 
दक्षिण भारत के शैवागम तथा शाक्तागम सम्प्रदाय के कुछ अ्रनुयायियों को शुद्ध 
मार्ग की दीज्षञा दी थी । उसका निवास तिनेवेली के सिद्धकूट पर्वत पर था | 
पूर्वी भारत में भी कोई चीनी धर्म बहुत पहले से प्रचलित था क्योंकि इत्सिंग ने 
लिखा है कि नालन्दा से ४० योजन पूव महाराज श्रीगुप्त ने चीनी पुरोहितों के 
लिये एक चीनी मंन्द्रि बनवाया था ओर उसको २४ गाँव दान में दिये थे। * 
यद्यपि केवल इतने प्रमाण ही सहज भावना का चीनी उद्गम सिद्ध कर देने के 
लिये यथेष्ट नहीं हैं किन्तु यह अनुमान किया जा सकता है कि विष्णु-पुराण में भी 
यह सहज? कहीं बाहर से आया हो । 

ओषधियों द्वारा सिद्धि का उल्लेख पतंजलि में भी मिलता है जिनका 
समय २०० से ६०० ई० तक कहीं भी अनुमानित किया जा सकता है। विष्णु 
पुराण में सहज की कल्पना स्वाभाविक जीवन के रूप में है। इस कल्पना को जो 
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सहज रागाव्मक प्रवृत्तिमुल॒क स्वाभाविक जीवन के रूप म॑ं थी, भारतीय चिन्तना 
अद्भति में सर्वथा भुला नहीं दिया गया था । १२वीं शती में वल्लभदेव के कामरूप 
के एक शिलालेख में सहज? का प्रयोग इसी स्वाभाविक जीवन के अर्थ में प्राप्त 
होता है, १३९ जिससे ज्ञात होता है कि बोड़ों के अतिरिक्त भी कोई सहज 
चिन्तना पद्धति बराबर चली आ रही थी जिसका वंष्णव परम्परा से अधिक 
सम्बन्ध था, जो केवल भाव साधना पर बल देती थी। सन्तों के सहज? की 
समीक्षा करते समय हम इस पर विस्तृत विचार करेंगे। सिद्धों ने उसी सहज में 
बौद्ध प्रज्ञोगाय के अंश को भी सम्मिलित कर लिया है। किन्तु सिद्ध ओर रसायन 
' की कल्पना को वे थूले नहीं हैं | उनका अमिश्र रस! और “समरस? उसी कह्पना 
का तान्त्रिक रूप है। किस प्रकार उन्होंने इस रसायन और अमरत्व भावना को 
प्रज्ञोपाय परक रूप दिया था ओर सहज को प्रज्ञा तथा उपाय के युगनद्ध का रूप 
दिया था, इस पर हम आगे विचार करेंगे। उनकी यह व्याख्या, विष्णुपुराण, 
ताओोबाद तथा रसायन मत या रसेश्वर सिद्धों से कुछ प्रथक्‌ थी । 


जमत के अलावा एक दूसरी वच्र्यानी पद्धति थी जिसका परवर्ती सिद्ध 

साहित्य से बहुत घनिष्ट सम्बन्ध है। वह हैं कालचक्रयान। उसके विषय में विद्वानों 
क्‍ म॑ बहत श्रम और मतभेद रहे हैं जिनके विस्तार म॑ जा सकना 
कालचक्रयान. यहाँ सम्भव नहीं ह। कालचक्र के विषय में बेंडेल ने दो 
सबबथा विरोधी मत दिये हैँ । एक स्थान पर वह कहता है कि 

कालचक्रयान का उदमव १०वीं शी म॑ हुआ, सने मन्त्रयान को पद्धति ग्रहण की 
ओर अपने को वजद्जयान कहना प्रारम्भ किया ओर उसके अनुयागी वज्जाचार्य 
कहलाते थे । दूसरे स्थान पर वह कहता हैं कि तन्त्रयान का चरम विकास काल- 
चक्रयान में हआ जिसमें आदिवश के सिद्धान्त का विकास हुआ जो काली से 
सपागम करता है| वे तथा अन्य बुद्ध रस पिपास सर्यकर झीर कुरूप थे। उनको 
पृजा। बलिदानों अर ततत्र मन्त्र से होती थी ।!? गाहागाशावाध्याय हरप्रसाद 
शास्त्री ने काल को समय, काल और विश्यंस का देवता माना है। कालचक्र के 
ग्रथ हैं ध्वंस का चक्र ओर कःलचकंयान बह यान ४ जो उससे रक्ता करे [7४ 
सर चाल्स ईलियट तिब्बती अनुश्नुतियों के अनुसार इसका प्रारम्भ शम्मल नामक 
देश में बताते हैं जिसकी स्थिति का कुछ पता नहीं चलता । उनका अनुमान है 
कि शम्मल चीनी तुर्किस्तान के निकट कोई देश दे जहाँ के शजा कुलिक कहलाते 
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बौद्ध धर्म में तान्त्रिक प्रद्नत्तियों का प्रवेश तथा वच्रयान का विकास 


थे, जहाँ बारह पशुओं के संकेतों से समय चक्र का प्रचार है, अतिश दीप॑कर ने 
नये तिब्बती संवत में जिसका उपयोग किया था | कहा जाता है कि उसी शम्भल 
के राजा सुचन्द्ध (दूसरे स्थान पर मंजु-श्रीकीति नाम मिलता है) ने प्रथम 
बार कालचक्र का प्रवर्तन किया | इलियट इसे वेष्णुव धरम से प्रभावित सम्प्रदाय 
मानते हैं जो १०वीं शती के मध्य में प्रचलित हुआ था, जिसम॑ विष्णु के 
चक्र को कल्पना भी समाविष्ट हो गई थी १३०५ 


इधर कालचक्रयान के दो तीन ग्रन्थ मिल जाने से कुछ उसका स्वरूप 
सम्मुख आया है। कुछ तिब्बती ग्रन्थों का सरांश प्रकाशित हुआ है ।१३६ पद्म 
कारपो (जिसका समय १६वीं शती था) ने अपने ग्रन्थ में लिखा है कि कालचक्र 
का उद्भव पहले हो चुका था। पितो नामक सिद्ध नालन्दा में आया और 
नालन्दा विहार के द्वार पर दश दिग्पालों का चित्र बनाकर उसने कालचक्र का 
सिद्धान्त लिख दिया ।! 3४ उस समय विहार के अध्यक्ष सिद्ध नारोतपा (नरोत्तम 
या नडपाद, नारोपा) थे। वे अपने ५०० शिष्यों के साथ आये और उन्होंने 
शास्रार्थ किया | अन्त में पितो (?) ने उन्हें निरुत्तर कर दिया तब उन्होंने पितो 
से दीज्ञा ली और उनसे कालचक् का सन्देश सुना । 

सम्भवतः ये नरोत्तपा पर्वोक्त सिद्ध नारोपा थे जिनका 'सेकोद श टीका? 
नामक ग्रन्थ मिलता है। यह ग्रन्थ 'कालचक्र तन्त्र! के सेक विभाग पर टीका है | 
मूल कालचक्र-तन्त्र की भी पाराडलिपि प्राप्त हो गई हैं। डा० शशिभूषण दास 
गप्त ने उसका प्रचुर उल्लेख किया है ।१3< इन दोनों सूत्रों से कालचक्रयान का 
जो रूप हमारे सम्मुख आता है वह इस प्रकार है-- 


कालचक्रयान वास्तव में योग मार्ग है और उसमें योगसाधना की विशद्‌ 
व्याख्या है। यह साधना शस्मल के राजा सुचद्ध (जो सीता नदी के तट पर 
राज्य करते हैं,) की प्रेरणा से भगवान तथागत ने धान्यकटक में प्रगठ को 
थी |१ 3९ इसमें काल की व्याख्या इस प्रकार दी गई है--घर्म, धाठु ओर आकाश 
के लक्षण वाले परम अन्ञुर और अच्युत क्षण को काल कहते हैं। वही काल 
ज्जज्ञान है। वह सर्वाकार है, सर्वेन्द्रिय है, विश्वरूप है, विन्दुरूप है। वही देह- 
रूप है। वह प्रज्ञा और उपाय से समन्वित है ।*४? बही आदिवुद्ध कालचक्र 
है। आदि शब्द के श्रर्थ हैं, आदि तथा अन्त से रहित । वह करुणा तथा शूज््य 
रूप है और कालरूपी सम्बति शक्ति उसकी शूत्यतानवक्र है। उसके नाम के 
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अक्षरों का अर्थ इस प्रकार है| का के अर्थ है कारण?, ल के अर्थ हैं लग, 
च के अ्र्थ हैं चलचित्त, क्र के अर्थ है. क्रम-बन्धन |! ४7 

जहाँ तक साधना का प्रश्न ४ कालचक्र तत्व में इसकी साधना को केवल 
देह और उसके चक्रों और नाड़ी जाल में ही सीमित बताया गया है। समय या 
काल की भी स्थिति देह में ही हैं ओर बह प्राण वायु की गति के रुप में है। 
अधिकांश रोगों का शमन प्राण ओर अपन के वशीकरण में बताया गया है। 
डा० शशिभूपण दास गुप्त का मत ई कि तन्त्रालोक (११वीं शी) में वर्णित काल 
ओर प्राशवायु साथना शब्दशः कालचक्र की योग साथना से मिलती है | ५९ 

इस प्रकार वेशाली को प्रथम संगीति से लेकर मंत्रयान के विकापत, 
भारतीय घम साधना में तन्‍्त्रों का ग्राकस्मिक उदय ओर प्रभृत्व, महायान में 
तान्त्रिक प्रबृत्तियों का प्रवेश ओर उसका वच्रयान तथा उसकी सहज और काल- 
चक्र पद्धतियों म॑ परिणति एक समुचित प्रष्ठभूमि प्रस्तुत करती है, जिसमें हमः 
सिद्ध-साहित्य की दाशनिक चिन्तना का सम्पक्‌ आकलन कर सकते हैं। जैसा 
हम आगे देखेंगे कि सिद्धों ने वास्तव में जो विचार रखे हैँ वे उपरोक्त सभी 
विचार सरणियों को प्रतिरत्रिब्रित करते हैं ओर वज्यान के विकास में तो सिद्धों 
का भाग सर्वोपरि रहा है। अगले अध्याय में हम चर्यापदों ओर दोहाकोष में 
प्राप्त सिद्धों की चिन्तना प्रणाली का बिबचन करेंगे । 
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तृतीय अध्याय 
सिद्धान्त-पक्त 


50] 
तत्व-चिस्तन्‌ 


सिद्धों के समस्त तत्व-दर्शन की मूल पीठिका विज्ञानवाद का वह परमार्थ 

सिद्धान्त है जिसे अनिर्वचनीय बताया गया है क्योंकि वह अद्वय * है और उसमें 

शून्य तथा अशून्य, अभाव तथा भाव का अद्वय हो जाता है। 

तत्वदर्शन की इस अद्वय की सिद्धि विज्ञानवादियों ने शून्यवादियों की भाँति 

मूल भित्ति;ः चित्त का भी अनस्तित्व और अनुत्याद मान कर नहीं की थी।' 

जगतानुबोध जैसा हम देख चुके हैं कि वे चित्त की सत्ता स्वीकार करते 

थे और संसार को चित्त की ही भ्रान्ति मानते थे। उनकी 

दृष्टि में संसार का अस्तित्व वाह्य न होकर चित्तगत ही था। जिस समय चित्त 

इस श्रान्ति से मुक्त होकर जगत के वास्तविक स्वभाव का अनुबोध कर लेता है 

उसी समय वह सदेह निर्वाण प्राप्त कर क्लेता है। अतः विज्ञानवाद में जगता- 
नुबोध को तत्वदर्शन की मूल मित्ति माना गया है ।* 


सिद्धों ने भी स्थान स्थान पर जगत को चित्तगत बताकर आम्यन्तर और 
वाह्य की दृश्यमान भिन्नता को श्रान्ति बताकर दोनों की एकता का प्रतिपादन 
किया है। तिलोपा ने स्पष्ट कहा है कि “निर्मल चित्त स्वभाव से देखने पर यही .. 
परिभावना होती हैं कि जो आत्मा है वही जगत हैं...पर तथा आत्म का भेद्‌ 
केवल आआत्ति मात्र है |? सरहपा भी दोनों की दृयता को छोड़कर दोनों को एक 
ही समझने का आग्रह करते हुए, कहते हैं 'उसे एक ही करके जानो, दो नहीं। 
उसमें भेद न करो क्योंकि जो आम्यन्तर है वही बाहर है, एक ही तत्व है जो 
१७ भुवनों में निरन्तर स्थित है। और वह तत्व है चित्त जो कि निरालम्ब स्थितः 
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है। उसे अन्य किसी रुप में देखना भ्रान्ति है।* डाकारणव में भी पार उतरने 
का साधन जगत के इसी चित्त-गत स्वभाव का परिदर्शन माना गया है|" 

समस्त जगत कतिपय धर्म-समूहों का स्वप्न या माया-निर्माण है। वे 
सभी धर्म अन्ततोगत्वा नैरात्य-सवभाव के हैं किन्तु मोहजाल के रूप में वे चित्त 
को श्रान्त कर देते हैं। उनका अस्तित्व वाह्य जगत में नहीं है, चित्त में ही है | ... 
सरहपा चित्त को जहाँ निरालम्ब कहते हैं वहाँ उनका यही तात्पय है कि स्कन्ध, _. 
आयतन, धातु आदि सभी चित्त की उत्पत्तियाँ हैं जैसा हम आगे देखेंगे । 

जगत के स्वरूप का विश्लेषण बरते हुए सिद्धों ने स्थान स्थान पर इन 
आयतन, स्कन्ध, भूत तथा इन्द्रियों की ओर संकेत किया है जो विज्ञानवाद द्वारा 
मान्य थे | इन्हीं की चेतना एक नदी प्रवाह की भाँति बहती रहती है, एक अवि- 
रल खोत की भाँति जिसे भव नदी कहा जा सकता है ओर इसीलिये इसे पार 
करने के लिये पारमिताओं का विधान है। सिद्ध चाटिल्लपाद अपने चर्यापद में 
इसी का उल्लेख करते हुए कहते हैं कि भव रूपी नदी गहन , गम्भीर वेग से 
बहती है। दोनों तटों पर पंक के कारण स्थान नहीं मिलता ॥४ 


सिद्ध तिल्‍लोपा इस संसार को स्कन्ध भूत आयतन और इन्द्रियों द्वारा 
निर्मित मानते हैं जो सहज स्वभाव से बाँधे जा सकते हैं |: इसी प्रकार सरहपा 
भी क्षिति जल पवन हुताशन आदि पंच महाभूत तथा 
स्कन्ध, भूत, इन्द्रिय विषयों से युक्त चित्त को पंच जिनों अथवा ध्यानी 
आयतन इन्द्रिय बुद्धों में आबद्ध करने का आदेश देते हैं |* इन्हीं विषयपरक 
इन्द्रियों को उन्होंने जन्म तथा मरणु-रूपी संसार का कारण 
माना है? * तथा उसमें प्रवेश करने का निषेध किया है,*) क्योंकि यह जगत- 
अवाह अबोध को बहा ले जाता है और उसमें बालक अबोध, अज्ञानी अपने 
'मुक्त खभ्ाव को नहीं पहचान पाते ।** इसी को भवमुद्रा मी कहते हैं जो कल्मष .» 
से युक्त है और तत्व से, परमार्थ से वंचित है ।!३ उसी के कारण काम लोभ 
आदि को उत्तत्ति होती है तथा मन्त्र और तन्त्रादिक भी उसी के कारण मलिन 
हो जाते हैं ।१४ अतः इन्द्रियों का विलयन आवश्यक है क्योंकि वें ही संसार की 
विधायिका हैं ।१० इन्द्रिय-मय यह संसार तो मृगतृष्णा है, आकाश-जल मात्र है 
जिसमें तत्व नहीं है? * क्योंकि यह तो स्कन्ध, धातु, भूत, आयतन तथा इर्द्रियों 
के विषय और विकल्प से रचित विश्वम मात्र है और सरहपा कहते हैं. कि <दोहों 
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में, नये नये दोहों में में बार बार इस तत्व की ओर संकेत कर रहा हूँ। मैं यह 
भेद उद्घाटित कर रहा हूँ, इसमें कुछ भी नहीं छिपा रहा हूँ ।!९ रूपादि पंच 
स्कन्ध तथा धातुओं से यह श्रान्तिरूप संसार निर्मित है यह काण्हपा ने भी कहा 
है। वे पंच महाभूतों को बीज मानते हैं जिससे समग्र भूतों की उत्पत्ति होती है, 
उसी से समस्त सुरासुर उत्पन्न होते हैं ।!* इन्हीं पंच महाभूतों की महत्ता को 
हेवज-तन्त्र में भी बताया गया है ।+* चर्यापद भी संसार के मूल में इन्हों रूपादि 
स्कन्ध धातु और आयतन का उल्लेख करते हैं। लुईपा कायारूपी तरुवर को 
पाँच शाखाओं का पुञ्ञ मानते हैं जिसमें चंचल चित्त कालाच्छादित होकर भ्रमता 

हता है ।*” टीकाकार ने इस तरुवर के रूपक को और भी विस्तृत करते हुए 
रूपादि पाँच स्कन्धों को शाखा माना है और पषडेन्द्रिय, आयतन, धातु आदि को 
आह्य ग्राहक और अहरण भाव से उपलक्षित पल्लवादि माना है। सिद्ध कम्बला- 
म्बर्पाद भी अपनी करुणा नोका के सम्बन्ध में इन रूपादि स्कन्धों का संकेत संघा 
भाषा में करते हैं ।** इन पाँच स्कन्ध, इन्द्रिय विषयादि का स्पष्ट विवेचन 


करना सिद्धों ने इसलिये आवश्यक समभा है किअशुद्ध चित्त इन्हीं में श्रमण 


करता रहा है, यद्यपि यह केवल सम्दृत्ति-सत्य है। इसीलिए सरहपा बड़े साहस 
आर बलपूर्वक कहते हैं कि पंडित लोग जो इस ज्ञान को यत्नपूर्वक छिपाकर 
रखते हैं, मुझे क्षमा करें क्‍यों कि में इसमें विकल्प नहीं करूँगा, मैं कृत संकल्प 
हूँ कि नये नये दोहा छुन्दों में इस ज्ञान को, जगत-बोध' को विकी् करूँ, यह 
जगत जो स्कन्घ, भूत, आयतन, इन्द्रिय आदि के विषय विचार का ही माया- 
जाल है | मेरे गुरु ने यह ज्ञान मुझे दिया है तो मैं इसे गोप्य क्यों रक्‍्खूँ | 
क्योंकि इसी अज्ञान के कारए असावधान जीव विषयतृष्णा में भटक भठक कर 
प्यासें मर जाते हैं जैसे मीन, पतंग, करी, भ्रमर और हरिण १९ 
इन सिद्धों ने लोक कल्याण के लिये जिस “जगतानुबोध” का उपदेश 
किया है उस पर थोड़ा विस्तार में विचार करना उचित है। हम देख चुके हैं 
'कि स्थान स्थान पर इन्होंने स्कन्ध, भूत, आयतन तथा इन्द्रियों से इस संसार की 
रचना मानी है। इनमें से सबसे पहले हम भूत ( तत्व ) की विवेचना करेंगे। 
काण्हपा ने पंच महाभूतों का उल्लेख करते हुए पृथ्वी, आप, 
तेज, गन्धवह वायु तथा गगन की गणना की है और उन्हें इस समस्त 
ु संसार का बीज रूप माना है। मनुष्य, सुर-असुर आदि 
पच सहाभूत यह समस्त देहधारी सृष्टि इन्हीं पंच महामूतों से निर्मित 
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है ।*३ किन्तु अन्य स्थानों में हमें भूतों की गणना में गगन का डल्लेख 
नहीं मिलता है केवल त्विति, जल, वायु तथा हुताशन की गणना 
मिलती है | सरहपा ने केवल उपयु क्त ४ महाभूतों, उनकी इन्द्रियों तथा उनके. 
विषयों का उल्लेख किया है और गगन की गणना नहीं की है ।*४ किन्तु ऐसा 
नहीं है कि सरहपा ने गगन भूत को विस्मृत कर दिया हो। वास्तव में सरहपा 
तथा कारहपा में भूतों की संख्या के विषय में इस भिन्नता का एक कारण है और 
वह बोद्ध चिन्तना की विकास परम्परा से सम्बन्ध रखता हैं। सरहपा द्वारा कथित 
ये ४ भूत ही मूलतः बौद्धों द्वारा माननीय थे। आचार्य वसुबन्धु अपने अमिधम 
कोष में केवल ४ महाभूतों की गणना करते हैं। पथ्वी जिसकी प्रकृत्ति स्थेय 
है, आप जिसकी प्रकृति सम्पिएडन है, तेज जिसको प्रकृति उष्ण है 
तथा वाय जिसकी प्रकृति चलनशीला है इन महाभूतों में गगन 
की कहीं भी गणना नहीं योगाचार में गगन तत्व को स्वीकार क्र 


लिया गया था और भाण साधना में गगन तत्व का निरन्तर उल्लेख मिलता 


है।*६ फिर सरहपा द्वारा गगन तत्व के उल्लेख न होने का क्‍या कारण... 


हो सकता है। प्रतीत यह होता है कि गगन तत्व को नैरात्म्य या सभी धर्मों में 
व्याप्त मान कर इन्होंने उसकी गिनती पंच महाभूतों में न कर अलग, समस्त 
विश्व में व्यात्त शूल्यता रूप में की है। जहाँ इन्होंने ४ महाभूतों का उल्लेख 
. किया उसके दो ही पंक्ति पहले वे सकल आकारों को गगन (शूत््य) रूप ही बता 
चुके हैं । ७ अतः फिर महाभूतों में गगन की गणना सरहपा ने नहीं की | 
गगन को पंचम तत्व के रूप में शून्यता अथवा सबव्यापी नेरात्म्य का महत्व दिया 
जाता था | इसका संकेत हमें हेवज् में उद्धत एक दोहे से भी मिलता है जहाँ लिति, 
जल, पवन, हुताशन तथा शूत्य की गिनती करने के पश्चात यह कहा गया है 
कि इस पंचम गगन-तत्व का भेद कोई भी नहीं जानता |“ अतः सरहपा 
द्वारा गगन तत्व का विस्मरण नहीं है या सर्वास्तिवादियों के चार महामूतों के 


सिद्धान्त का अनुसरण नहीं है । वे भी गगन तत्व को स्वीकार करते हैं पर उसे. 


विशिष्ट नेरात्म्य रूप में अहण करते हैं, शेष चार भूतों को साधारण मानते हैं | 
काशहपा यह अन्तर न कर प्रचलित परम्परा के अनुसार पाँचों महाभूतों की 
गणना करते हैं| इन महामभूतों को कारहपा ने संसार का बीज माना है।** 
आचारये वसुबन्धु भी इनकी व्याख्या करते हुए कहते हैं कि भूत की संज्ञा इन्हें 
इसलिये मिली है कि ये “भव! के आधार हैं। प्रत्येक अणु का निर्माण इनके 
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मेल से हुआ है ओर अगशुओं से समस्त संसार का निर्माण हुआ है। “महा? 
इन्हें इसलिये कहा जाता हैं किये सबंत्र व्याप्त हें |? इसीलिये काण्हपा इन्हें 
बीज रूप कहते हैं | 


सि््ि 
न्द्र्य 


इन्द्रियाँ तथा उनके विषय जिनकी ओर सिद्धों ने संकेत किया है वे भी 
हीं पंच महाभूतों के आश्रित हैँ । इसीलिये सिद्धों ने जहाँ जहाँ महाभूतों का 
उल्लेख किया है उनके साथ साथ इन्द्रियों और उनके 
इन्द्रिय, विषय विषयों का भो उल्लेख किया है, किस्तु महामूतों की भाँति 
इन्द्रियों और विषयों की प्रथक गणना ओर विवरण उन्होंने 
देने की आ्रावश्यकता नहीं समझो है। कार्हपा के उपरोक्त दोहे की टीका 
में इन इन्द्रियों ओर विषयों का विवरण मिलता है। उसके अनुसार कज्षिति 
अथवा पृथ्वी का विषय है गन्ध और उसे ग्रहण करने वाली इन्द्रिय हैं--नासिका, 
जल का विषय है रस-स्वाद और उसकी ग्राहक इन्द्रिय है--रखना, तेजसू का 
विषय है रूप और उसको ग्रहण करने वाली इन्द्रिय है चक्षु | वायु की इन्द्रिय 
है त्वचा और उसके द्वारा स्पर्श का अहण होता हैं। आकाश का विषय है शब्द 
ओर शब्द को श्रोत्र ग्रहण करते हैं। सिद्ध नरोया भी इन पाँच इच्धियों और 
उनके पाँच विषयों का उल्लेख करते हैं ।३* 
. किन्तु चर्यापदों में पाँच इन्द्रियों के बजाय षडेन्द्रियों का उल्लेख है [37 
और “रुपादयः पंच स्कन्धाः? का उल्शेख है। इन्द्रियों को संख्या छः बताई गई 
है। यहाँ पर पुनः सर्वास्तिवादी और विज्ञानवादी चिंतन- 
छ॒ठीं इन्द्रिय... धारा का प्रभाव प्रतीत होता है। इन्द्रिय की व्याख्या करते 
मन हुए आचार्य वसुबन्धु ने इसकी व्युत्पत्ति इस प्रकार दिखाई 
है | इन्द्रिय की मूल धातु है 'इदिः जिसका अर्थ होता है अध्य- 
च्षता जिससे इन्द्राणी बनता है | जो विज्ञानों की अ्धिष्ठात्री है, जिससे हम ज्ञान प्राप्त 
करते हैं वह है इन्द्रिय अर्थात्‌ जो विज्ञान की अधिड्ात्री है। विज्ञान ५ प्रकार के 
हैं : चाक्षुष, श्रोजिय, धराण, रसना तथा काया (त्वचा) और इन्हीं की अधिड़ात्रियों 
को पंचेंद्रिय कहा गया है |३३ किन्तु विज्ञानवाद में इन पाँच इन्द्रियों में एक 
इन्द्रिय मन भी जोड़ दी गई क्योंकि वह मनोविज्ञान की अधिडानत्री है ।* अतः 
बाद में पडेख्ियों की कल्पना प्रमुख हो गई, अर्थात्‌ पाँच कर्मेंद्रियाँ और एक 
मन और चर्यापदों में इन्हीं पढेनिद्रियों का उल्लेख है । 
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इन्द्रियों के साथ साथ आयतनों का भी उल्लेख है और उनकी भी 


संख्या ६ गिनी जाती है। आयतन के अरथ होते हैं निवास अथवा गह। इसके 
लिये हम एक उदाहरण लें। यदि हम एक सुन्दर पुष्प को 

आयतन देखते हैं तो पुष्प का दशन यह चाशुष विज्ञान है। इसके 
आधार-स्थल दो हैं, पुष्प तथा चह्छु । चक्षु, इस चाक्षुष 

विज्ञान का इन्द्रिय-आयतन हुआ और पुष्प विषय-आयतन अथवा रूप-आयतन | 
यदि फूल संवे' तो नासिका इस प्राण-विज्ञान की या गन्ध-विजश्ञान की इन्द्रिय- 
आयतन होगी और पुष्प गन्ध-आयतन | इस प्रकार मनोविज्ञान को सम्मिलित 
कर छः विज्ञानों के १९ आयतन होते हैं। जिनमें कभी कभी इन्द्रिय आयतनों 
को अलग गिना जाता है और उन्हें पडेन्द्रिय कहते हैं | दोहाकोषों तथा चर्यापदों 
में आयतनों की संख्या तथा विज्ञनों की संख्या का अलग उल्लेख नहीं है। किन्तु 
सिद्ध नारोपा ने ६ ज्ञानों, विज्ञानों तथा बारह आयतमनों की संख्या विस्तार में दी 
है |३७ इस प्रकार ६ ज्ञान, ६ इन्द्रियःआयतन तथा ६ विषय-आयतमनों को 
समवेत संख्या श८ होती है और यही श्८ धातुएं हैं जिनका उल्लेख श३वीं 
चर्या की टीका में है [3६ इन्हें धातु इसीलिये कहा जाता है कि वें ही जगत को 


धारण करती हैं ।१० 


सर्वास्तिवादियों ने समस्त संसार का जगत का विभाजन दो दृष्ट्रियों से 

किया था। चित्तगत दृष्टिकोण से सारा संसार उपरोक्त ६ विज्ञानों और उनके 
१२ आयतनों और इनकी श्८ धातुओं में विभाजित है, तथा 

स्क्न्ध वस्तुगत दृष्टिकोण से वस्तुओं के असंस्कृत व संस्कृत धर्मों में 
विभाजित है ।३< शून्यवाद ने इन सभी धर्मों को प्रतीत्य 

समुत्याद के तर्क से शून्य या नैरात्म्य सिद्ध कर दिया तथा विश्ञानवाद ने 
इन्हें चित्तगत ही माना, वस्तुगत नहीं । इन धर्मों में पाँच प्रकार के साम्य माने 
गये हैं, रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान। अतः समस्त धर्मों को इन्हीं 
पाँच स्कन्धों में वर्गीकृत कर दिया गया है। इन पाँचों स्कन्धों का स्पष्ट उल्लेख 
और पूरी संख्या दोहों और चर्यापदों की टीकाश्रों में मिलती है |३६ इन पाँच 
स्कन्धों का भी विस्तार विज्ञानवादी आचार्यों ने किया था |? किन्तु सिद्धों ने 
उतने विस्तार में जाने की आवश्यकता नहीं समझी है | इस प्रकार सरहपा ने 
कन्ध भूझ आश्रत्तणु, इन्दी विषश्र विश्ञार/ जगत की जो व्याख्या दी है वह उसकी 
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पूर्ण व्याख्या है 4१ रूप, वेदना, संस्कार, संज्ञा तथा विज्ञानादि पाँच स्कन्घ; पृथ्वी 
आप, तेज, वायु गगनादि पाँच महाभूत; चक्षु, श्रोत्र, जिहा, घ्राण, त्वकू, काया 
व मन; इनके १२ इन्द्रिय आयतन और रूप, रस, गन्ध, स्पर्श तथा शब्द (नाद) 
ये विषय, इनके अन्तर्गत समस्त संसार अथवा मायाजाल आ जाता है । 
जैसा हम देख चुके हैं कि सिद्धों ने निरन्तर इस संसार की आध्यन्तरिक 
प्रकृति पर जोर दिया है और बार-बार उन्होंने चेतावनी दी है कि इस संसार को 
अपने आन्तरिक चित्त से अलग करके मत देखो, दोनों वास्तव 
चित्त, सन, में एक हैं, संसार और मन में कोई भेद नहीं हैं। इसका 
विज्ञान. कारण यह है कि सिद्ध लोग वास्तव में संसार का बीज विज्ञान- 
बाद के अनुसार चित्त को मानते थे और इसकी ओर बार- 
बार उन्होंने संकेत किया है | विज्ञानवाद में अन्तिम तथ्य विज्ञान की तीन स्थि- 
तियाँ मानी गई हैं चित्त, मन और विज्ञान | चित्त वह है जो कर्मों का चयन 
करता है, मन उसका विधान करता है और विज्ञान उन्हें जानता है, उनकी 
संवेदना प्राप्त करता है |** अतः वास्तव में चित्त रूप में विज्ञान चंचल होकर 
वाह्य दृश्यों की कल्पना करता है और उनके जाल में उलझता रहता है। इसी- 
लिये लुईपा ने इसे “चंचल चित्त? कहा है |४३ 
सरहपा ने इसी चित्त को भव तथा निर्वाण दोनों का बीज कहा है। 
इसी से भव-बन्धन की भी प्राप्ति होती है और इसी के द्वारा निवाण की भी | 
यह समस्त अविद्या का बीज है और भव निर्वाणु दोनों की स्थिति इसी में है ।४५ -” 
वास्तव में यह निरालम्ब है 5९| कार्हपा ने मन रूप में इसी को तरुवर कहा 
है ओर इसकी पाँच स्कन्ध रूपी शाखाएँ हैं अपनी शाखाएँ फैलाये हुए. यही 
मन संसार रूपी वृक्त है।*० यह संसार उसी का विस्तार है, आच्छादन है, 
सम्बत्ति है। आशा के बढ़ते ही उसके पत्र फल आदि बढ़ने लगते हैं। केवल 
सदगुरु के उपदेश द्वारा वज़-कुठार से, ज्ञानरूपी कुठार से इसका उच्छेदन 
होता है | 
संसार की सापेक्षता में इस चित्त के दो रुप हैं। बद्ध तथा मुक्त | जब 
अपने ही संकल्पों द्वारा निर्मित इस संसाररूपी मोहजाल में मन आबद्ध 
रहता हैं तब तक उसे परमार्थ ज्ञान की प्राप्ति नहीं होती 
चित्त के दो रूप क्योंकि वह अपने स्वभाव को भूला रहता है। सरहपा कहते 
बद्धः मुक्त हैं कि मन कर्मों के द्वारा बंध जाता है और प्रज्ञा द्वारा 
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करे करने से उन्हीं के द्वारा मुक्त भी होता है, स्वतः बँधने से वह 
ईंघ जाता है और म॒क्त होने से म॒क्त हो जाता है ओर जिस प्रकार ऊँट 
बंधन पर इधर उधर भागता है, किन्तु मुक्त होने पर निश्चल खड़ा हो जाता 
है उसी प्रकार चित्त भी भव-बन्धन तथा विषयासक्ति में आबद्ध होने पर इधर 
. उधर भागता है किन्ठ॒ मुक्त होने पर निश्चल खड़ा हो जाता है ।** इसी 
मन की निश्चलता पर सरहपा का विशेष श्राग्रह है और वे कहते हैं कि निश्चल 
होने पर मन भव-प्रवाह से स॒क्त हो जाता है।** इसी बद्ध मन को अपने 
स्वभाव का ज्ञान नहीं होता है अ्रतः पाशुपतों की ही भाँति सरहपा इस बद्ध आत्म- 
स्वरूप से अचेत मन को पशु कहते हैं क्योंकि वह पद्च इंव निर्बाध है ।+५० 
विषयासक्त होने पर उसको दशा मीन (स्वादासक्त), पतंग (रूपासक्त), करी 
(विषयासक्त), प्रमर (गन्धासक्त), तथा हरिण (नादासक्त) की सी होती है ।४* 
इसीलिये कारहपा अपने मन को बाँध कर उसे आत्मस्वभाव में स्थित करने 
का उपदेश देते हैं। “* सरहा भी स्थान स्थान पर निज स्वभाव को पहचानने 
का उपदेश देते हैं। वे कहते हैं कि हे मूल अपने को जान, ध्येय, धारण 
जप से क्‍या होता है ।"3 जब तक तू अपने और पर (संसार) में भेद मानता है 
तब तक तुझे अनुत्तर की प्राप्ति भला कैसे होगी। वू अग्ने चित्त के द्वारा ही 
अपने को जान ।'४ निज स्वभाव को तो कोई जानता ही नहीं और ध्यानादि के 
पीछे लोग भागे जाते हैं ४“ 

वास्तव में यह संसार तो उन्हीं की सम्दृत्ति है ओर लोग उसी मे बंध गये 
हैं। यह सम्बत्ति उन्हीं के हृदय में प्रविष्ट हो जाती है" ६ और उन्हें श्रमजाल 
में डाल देती है। अतः स्वतः निर्मित खन्सम्बत्ति में श्रमण नहीं करना 
चाहिये ।०* यहाँ पर इस सम्बत्ति का अर्थ समझ लेना आवश्यक है। यह 
सम्वृत्ति जगत का या सृष्टि का खोत हैं। चित्त में यह अविद्या तथा राग रूप में 
वास करती है, किन्तु वज्रसत्व में शक्ति रूप में ! सेकोई श टीका मे सिद्ध नारोपा 
भे इसे चित्तगत होने पर अनन्त भावन-सम्बति को मायाजाल के रूप में वर्णित 
किया है। करुणा-शत्प॒ता_.मूर्ति के साथ साथ यह सम्बत्ति काल रूप में भी 
निवास करती है ।"< इसी के अनुसार सत्य को भी विज्ञानवादियों तथा शत्य- 
बादियों ने दो प्रकार का माना है। एक तो सांसारिक, दूसरा पारमा्थिक । पहले 
को सम्बत्ति सत्य कहते हैं दूसरे को पारमा्थिक । सम्दत्ति में सांसारिक ज्ञान होता 
है किन्तु पारमार्थिक सत्य में वित्त को श॒त्यता ज्ञान होता है [४* सिद्धों ने भी 
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है । 


निरन्तर विषय सुख छोड़ कर शून्य में विहर करने का उपदेश दिया है |९२ ._. 
इसी शूल्य में प्रवेश करते ही इन्द्रिय विषय मात्र अच्श्य हो जाते हैं ।$* 


इस शूल्य स्वभाव में व्याप्त चित्त को निर्मल चित्त कहां गया है क्योंकि 
वह वेदनाओं, क्लेशों वासनाओ्ं के आवरण से मुक्त हो जाता हैं। वह स्वभावतः 
शुद्ध होता है ।*६ स्वसम्बृत्ति के प्रति मोह टूट जाने पर रात में खिले चाँद की 
तरह निर्मल होता है ।*३ चंचल चित्त लोकाचार में लीन रहता है किन्तु निश्चल 
निर्मल चित्त शून्य निरंजन में वास करता है। बद्ध चित्त के लिये यही लोक मोह- 
जाल है, मायाजाल है, मुक्त निर्मल चित्त के लिये यही भव परमज्ञान-रूप निर्वाण 
में परिवर्तित हो जाता है। इस वासनामुक्त निर्मल चित्त का बड़ा ही मनोरम वर्णन 
कारहपा के २७ वें चर्यापद में है | यह पद मूल रूप में नहीं प्राप्य है किन्तु डा० 
चबागची ने इसका तिब्बती रूपान्तर प्रकाशित किया है। उसकी छाया इस 
प्रकार होगी : निर्मल होने पर चित्तराज उस प्रकार सुशोमित होता है जैसे नवोदित 
चन्द्रमा | गुरु के उपदेश से मोहमल छिन्न होकर सभी आयतन इन्द्रियादि गगन 
शून्य में समाविष्ट हो जाती हैं | इस प्रकार चित्त जो खसम का बीज है खसम 
में लीन हो जाता है। आत्म-ब्क्ष से त्रिभ॒वन में छाया विस्तार होता है। जैसे 
सूर्य के उदय होते ही रात्रि चली जाती है उसी प्रकार भव-सम॒द्र से मोह-तिमिर 
दूर हो जाता है। कारहपा कहते हैं कि जैसे हंस क्वीर में से जल विलंग कर 
उसका पान करता है उसी प्रकार भव को भोग करना चाहिये |!६ ४ 


अतः सिद्धों ने स्थान स्थान पर भव और निर्वाण के अभेद की ओर 

जो संकेत किया हैं वह इसीलिये कि वास्तव में ये दोनों 

चही भव, द चित्तवृत्तियों की ही दो स्थितियों के भेद हैँ | सरहपा ने २०वाँ 
वही निवोण  चर्यापद में स्पष्ट कहा है कि : 

अपरो रचि रचि भव निव्बाणा, मिछें लोब वंधावए अपण. 

अर्थात्‌ अपनी चित्तज्तत्तियों के अवुसार भव निर्वाण की रचना 

कर लोग अपने को भव-वद्ध रखते हैं। चित्त का संकल्प और विकल्प, 

राग और विराग, मोह और ज्ञान ही भव ओर निर्वाण के नाम से प्रख्यात 

हैं। सरहपा इसीलिये कहते हैं कि जो भव है वही निर्वाण है, उसका 
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श्रन्यथा नहीं मानना चाहिये ।६० आर्य नागाजनपा भी युगनद्ध-क्रम में भव- 
निर्वाण की एकता का प्रतिपादन करते हैं ।** 

वास्तव में भव का परिज्ञान ही निर्वाण है। कार्हपा की चर्या की 
टीका*७ तथा सरहपा के दोहों की टीका*< में आगमों का यह वचन उद्ध त है 
कि (रिज्ञानम भवस्यैव निर्वाशमिति कथ्यते !? कारहपा की श२ वीं चर्या की 
थीक़ा में भी चित्त के वैराग्य विकल्प ज्ञान को निर्वाण बताया गया है। उसके 
अतिरिक्त निर्वाए और कुछ भी नहीं है |** प्रश्ञोपाय-विनिश्चय-सिद्धि में संसार 
और निर्वाण का यह स्वभाव बड़े ही स्पष्ट दंग से निरूपित किया गया है। अनंग- 
बज्र कहते हैं कि वज्री, अर्थात्‌ वज्ज्ञानी या वज्र-साधक चित्त की उस स्थिति को 
संसार कहते हैं जिसमें वह अगणित संकल्पों के तम से आच्छादित होता है। 
उन्मत्त प्रमंजन में चमकती हुई विद्युत की भाँति चंचल होता है, रागादि के 
दुनिवार मलिन पंक से लिप्त होता है। निर्वाण उसे कहते हैं जो इस प्रकार की 
कल्पनाश्रों से विमुक्त, ज्योतिर्मय, रागादि मलों से शुद्ध और निलितत आद्य तथा 
ग्राहक भाव से परे, नित्य होता है ।** 


यह भव चूँकि संकल्पों से निर्मित, चित्त का ही प्रक्षेपण मात्र है अतः 

इसे माया कहा गया है और चँँकि यह चित्त के निर्मल, सहज स्वभाव को 
आच्छादित कर लेता है अतः इसे मोहजाल भी कहते हैं। 

संसार, माया- सरहपा ने इसे मोहजाल कहा है जो ज्ञान प्राप्त होते ही टूट 
संकल्प निर्मित जाता है [** और इस मायाजाल को अपने अंकस्थ करने 
मोहजाल का निषेध किया है ।** महायान-विशंक में आर्य नागाज॑न- 
पाद ने इस संसार को स्वॉँकित चित्र के समान बताया हैं तथा 

चर्यापदों की टीका में ( पद्‌ २) महायान-विंशक के इस श्लोक का प्रमाण 
दिया गया है। नागाजुनपा कहते हैं कि जैसे कोई चित्रकार किसी अति भयंकर 
यक्ष का चित्र स्वतः आलेखित कर उससे भयभीत होने लगे उसी प्रकार अपनी 
कल्पना से निर्मित इस संसार से चित्त भयभीत होने लगता है ।*३ आर्यदेव 
: (जो सम्भवतः सिद्ध आर्यदेव से पृथक नहीं है) जगत के मायामय स्वरूप का 
विवेचन करते हुए कहते हैं कि यह जगत माया-मरीचिका है, गन्धर्वनगर के 
समान केवल भ्रान्ति है, स्वम्नवत है।*४ वात्तव में चित्त इन कल्पनाओं से रंजित 
हो जाता है जैसे स्वच्छ वर्णैहीन स्फटिक दूसरे के रंग को आभा ग्रहण कर 
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ले १० नैरात्म्यपरिपच्छ में भी संसार को म्रृगमरीचिका तथा केवल ग्रतिविम्ब- 
मात्र बताया है |*६ सूत्नालंकार में असंग?** से तथा ज्ञानसिद्धि४* में इन्द्र- 
भूतिपाद ने भी इसे मायाजाल बताया है। साधनमाला म॑ भी स्थान स्थान * पर 
जगत के मायोपम रूप की ओर संकेत है। वाक्साधनम्‌ में संसार को जल में चन्द्र 
की परछाईं सा बताया गया है ।“८” 

भूसुकुपा अपने एक पद में कहते हैं :-- 

“इस जगत का आदि अन्त नहीं है अतः इसे श्रान्ति जानो | जो रस्सी 
में सांप देखकर डरता है, उसे यह भव खा जाता है। इसे हाथ में स्थित लवण 
वत जानकर आश्चर्य मत करो | यदि इसी प्रकार इस जगत को जान लोगे तो 
तुम्हारी वासना का क्षय हो जायगा | यह संसार मरुमरीचिका है, गन्धर्वनगरी 
है। दर्पण में पड़ने वाले ग्रतिबिम्ब के समान है...वन्ध्यासुंत जैसे क्रीड़ा 
करे वेसे ही यह संसार है, बालुका से निसृत तेल की भाँति, शशशुग की भाँति, 
आकाशपुष्प की भाँति. . 2** 

इस श्रान्ति और मोहजाल से छुटकारा पाकर, अपने निरलिप स्वभाव 
को जानकर मोक्ष पा लेना ही निर्वाण है। सरहपा इसीलिये कहते हैं कि जिन 
संकल्पयुक्त मोहलिम रागबद्ध कर्मों से जन्तु बँधते हैं उनके परित्याग से ही मन- 
मोक्ष ग्राप्त होता है। इसी मनमोक्ष से वह परमनिर्वाण को प्राप्त कर लेता है।<* 
यह निर्वाण वास्तव में भव के अनित्य स्वरूप का ही ज्ञान है इसी को जानने 
वाला मोहजाल को तोड़ पाता है, तभी कहा गया है कि 'सिफिद्दर मोहजाल जद 
जाणसि? [८3 इसी ज्ञान के द्वारा चित्त का हनन होता है अर्थात्‌ उसके संकल्पा- 
मिनिविष्ट स्वरूप का विनाश होता है ।“४ और ज्यों ही मन अस्त होता हे: ५ 
त्यों ही बन्धचनों का विनाश होता है, इसीलिये कार्हपा ने कुठार द्वारा इस चित्त 
के आच्छादन तरु को समूल उत्पाटित करने का ब्रत लिया था। वे कहते हैं 
'भन रूपी तरुवर में पाँच इन्द्रियों की विषयासक्ति रूपी शाखाएँ निकल आई हैं | 
आशादिक के बढ़ने से उसमें पत्ते ओर फल बढ़ते ही जा रहे हैं। गुरु-वचन 
(नैरात्म्यज्ञान) रूपी कुठार लेकर मैं उसे इस प्रकार कार्टेगा कि वह फिर कभी 
न उगे | वह शुभाशुभ; सम्बृत्तिजन्य पुण्यापुण्य-रूपी पानी से बढ़ता है। विद्वान 
उसे गुरु के समर्थन से काट देते हैं । जो इस संकल्पात्मक अज्ञान और विषयासक्ति 
से लिप्त बद्ध-चित्तरूपी तस्वर के उत्पाठन की रीति नहीं जानते वे ही इसे (भव- 
को) मान्यता देते हैं ।!< $ इस नर्वाण के कारण साधक अपने स्वभाव को पहचान 
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अन्यथा नहीं मानना चाहिये |$० आये नागाजनपा भी थुगनद्ध-क्रम में भव- 
निर्वाण की एकता का प्रतिपादन करते हैं ।* 

वास्तव में भव का परिज्ञान ही निर्वाण है। काण्हपा की चर्या की 
ठीका* ० तथा सरहपा के दोहों की टीका* में आगमों का यह वचन उद्ध त है 
कि परिज्ञानम भवस्यैव निर्वाशमिति कथ्यते |! काण्हपा की १२वीं चर्यां की 
थक में भी चित्त के वैरग्य विकल्प ज्ञान को निर्वाण बताया गया है। उसके 
अतिरिक्त निर्वाण और कुछ भी नहीं है।** प्रश्ञोपाय-विनिश्चय- सिद्धि में संसार 
और निर्वाण का यह स्वभाव बड़े ही स्पष्ट ढंग से निरूपित किया गया है। अनंग- 
बज कहते हैं कि वच्री, अर्थात्‌ वज्जज्ञानी या वज्-साधक चित्त की उस स्थिति को 
संसार कहते हैं जिसमें वह अगशित संकल्पों के तम से आच्छादित होता है। 
उन्मत्त प्रभंजन में चमकती हुईं विद्युत की भाँति चंचल होता है, रागादि के 
दुर्निवार मलिन पंक से लिप्त होता है। निर्वाण उसे कहते हैं जो इस प्रकार की 
कल्पनाओं से विमुक्त, ज्योतिमय, रागादि मलों से शुद्ध और निलिमत आह्य तथा 
आहक भाव से परे, नित्य होता है ।१* 


यह भव चौंकि संकल्पों से निमित, चित्त का ही ग्रच्षेपण मात्र है अतः 

इसे माया कहा गया है और चेँंकि यह चित्त के निमल, सहज स्वभाव को 
आच्छादित कर लेता है अतः इसे मोहजाल भी कहते हैं । 

संसार, माया- सरहपा ने इसे मोहजाल कहा है जो ज्ञान प्राप्त होते ही टूट 
संकल्प निर्मित जाता है ।** और इस मायाजाल को अपने अंकस्थ करने 
मोहजाल का निषेध किया है ।?* महायान-विशंक में आर्य नागाज॑न- 
पाद ने इस संसार को स्वॉकित चित्र के समान बताया हैं तथा 

चर्यापदों की टीका में ( पद्‌ २) महायान-विंशक के इस श्लोक का प्रमाण 
दिया गया हे | नागाजनपा कहते हे कि जैसे कोई चित्रकार किसी अति भयंकर 
यक्षु का चित्र खतः आलेखित कर उससे भयभीत होने लगे उसी प्रकार अपनी 
कल्पना से निर्मित इस संसार से चित्त भयभीत होने लगता है ।*३ आर्यदेव 
- (जो सम्भवतः सिद्ध आयदेव से पृथक नहीं है) जगत के मायामय स्वरूप का 
विवेचन करते हुए. कहते हैं कि यह जगत माया-मरीचिका है, गन्धर्वनगर के 
समान केवल भ्रान्ति है, स्वम्नवत है ।*४ वास्तव में चित्त इन कल्पनाओं से रंजित 
हो जाता है जैसे स्वच्छ वर्ण॑दीन सकटिक दूसरे के रंग को आभा ग्रहण कर 
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ले ।*० नैरात्म्यपरिपच्छ में भी संसार को मृगमरीचिका तथा केवल प्रतिविम्ब- 
मात्र बताया है ।१* सूज्रालंकार म॑ असंग*» ने तथा ज्ञानसिद्धि** में इन्द्र 
भूतिपाद ने भी इसे मायाजाल बताया है। साधनमाला में भी स्थान स्थान** पर 
जगत के मायोपम्॒ रूप की ओर संकेत है। वाक्साधनम्‌ में संसार को जल में चन्द्र 
की परछाई सा बताया गया है [** 

भूसकुपा अपने एक पद में कहते हैं :--- 

“इस जगत का आदि अन्त नहीं है अतः इसे श्रान्ति जानो । जो रस्सी 
में सांप देखकर डरता है, उसे यह भव खा जाता है। इसे हाथ में स्थित लवण 
वत जानकर आश्चर्य मत करो | यदि इसी प्रकार इस जगत को जान लोगे तो 
तुम्हारी वासना का क्षय हो जायगा। यह संसार मस्मरीचिका है, गन्धर्वनगरी 
है। दपण में पड़ने वाले प्रतिबिम्ब के समान है...वन्ध्यासृत जैसे क्रीड़ा 
करे वैसे ही यह संसार है, बालुका से निसत तेल की भाँति, शशशुग की भाँति, 
आकाशपुष्प की भाँति. . 2** 

इस भ्रान्ति और मोहजाल से छुटकारा पाकर, अपने निर्लित स्वभाव 
को जानकर मोक्ष पा लेना ही निर्वाण है| सरहपा इसीलिये कहते हैं कि जिन 
संकल्पयुक्त मोहलित रागबद्ध कर्मों से जन्तु बँधते हैं उनके परित्याग से ही मन- 
मोक्ष श्राप्त होता है। इसी मनमोक्ष से .वह परमनिर्वाण को प्राप्त कर लेता है।<* 
यह निर्वाण वास्तव में भव के अनित्य स्वरूप का ही ज्ञान है इसी को जानने 
वाला मोहजाल को तोड़ पाता है, तभी कहा गया है कि 'सिफिट्श मोहजाल जइ 
जाणसि? [८3 इसी ज्ञान के द्वारा चित्त का हनन होता है अर्थात्‌ उसके संकल्पा- 
भिनिविष्ट स्वरूप का विनाश होता है |:*४ और ज्यों ही मन अस्त होता है: ५ 
त्यों ही बन्धनों का विनाश होता है, इसीलिये कारहपा ने कुठार द्वारा इस चित्त 
के आच्छादन तरु को समूल उत्पाटित करने का ब्रत लिया था। वे कहते हैं 
“मन रूपी तरुवर में पाँच इन्द्रियों की विषयासक्ति रूपी शाखाएँ, निकल आई हैं | 
आशादिक के बढ़ने से उसमें पत्ते ओर फल बढ़ते ही जा रहे हैं। गुरु-बचन 
(मैरात्म्यज्ञान) रूपी कुठार लेकर मैं उसे इस प्रकार कार्टेगा कि वह फिर कभी 
न उगे। वह शुभाशुभ, सम्दत्तिजन्य पुण्यापुण्य-रूपी पानी से बढ़ता है। विद्वान 
उसे गुरु के समर्थन से काठ देते हैं | जो इस संकल्पात्मक अज्ञान ओर विषयासक्ति: 
से लिप्त बद्ध-चित्तरूपी तरुवर के उत्पाटन की रीति नहीं जानते वे ही इसे (भव- 
को) मान्यता देते हैं ।!*९ इस लिर्वाण के कारण साधक अपने स्वभाव को पहचान 
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लेता है| वह स्वभाव (निज स्वभाव) ही कल्याणकारी हे, उसी कारण वांछुनीय 
है, ऐसा सिद्धों ने बराबर बताया है। इस निज स्वभाव की व्याख्या सरहपा ने 
३२ वें चर्यापद में इस प्रकार की है। 'नाद, विन्दु, रवि मएडल, शशिमरण्डल सब 
गौण हैं। चित्तराज तो स्वभावतः मुक्त हैं । ऋजु पथ को छोड़कर कुटिल पथ ग्रहण 
करने -की क्या आवश्यकता । पास ही आत्मस्थ होकर बोधि मिलती हो दूर तो जाने 
से क्या लाभ है। हाथ के कंगन में ही अपने को देख सकते तो आरसी का क्‍या 
होगा। अपने आप अपने स्वभाव को जानने का प्रयास करो १८४ उस निज 
स्वभाव? को जानते ही वह जग को अपने से अलग नहीं मानता । अपने को ही जग, 
बुद्ध और निरंजन, शूज्य मानने लगता है। वह अमनसिकार हो जाता है और भव 
का भंजन कर देता है, अर्थात जिस परिकल्पित मोहजाल ने उसे आबद्ध कर रखा 
था उसे छिल्न भिन्न कर देता है |“ 'में ही जगत हूँ, तीनों भुवन मुझसे ही 

सन्न हुए हैं, सभी दृश्यमान जगत में मैं ही व्याप्त हूँ? ऐसा जानने वाला योगी 
निश्चय ही सिद्ध हो जाता है [* 


ु इस प्रकार हम देखते हैं कि चित्त के ही संकल्प और विकल्प, कल्पना 
और ज्ञान के रूप में भव निर्वाणु की स्थिति मान कर सिद्धों ने भव और निर्वाण “ 

की एकता ग्रतिपादित की है। नागाजुन ने भी शूत्यवाद का 
शून्यवाद में. प्रतिपादन करते हुए, संसार और निर्वाण को एक ही माना 
निवाणु है।*? वे निर्वाण की स्थिति सुखाबती में नहीं मानते ।*" 
| केवल सबज्ञान के विनाश में मानते हैं, लेकिन जब प्रतीत्य- 
समुदाद के अनुसार न कुछ उत्पन्न होता है, न नष्ट होता है, न कुछ स्थित 
है, न अनस्थित तो विनाश किस वस्तु का ! इसीलिये वे निर्वाण की निषेधात्मक 
व्याख्या करते हैं न उसमें कुछ खोता है, न सम्पाप्त होता है, न कुछ उच्छिन्न 
होता है, न कुछ शाश्वतता को प्राप्त होता है, न कुछ निरुद्ध होता है, न कुछ 
उलन्‍न होता है ** बहू तो केवल आकाश (शूल्य) द्वारा बँधी हुई गाँठ है जो 
खुल जाती है ।*३ 


किन्तु विज्ञानवाद ने निर्वाण का केवल निषेधात्मक रूप नहीं लिया था। 
“लंकावतार सूत्र! में यह कहा गया है कि शुत्य तो वस्तुओं के धर्म का स्वभाव है, 
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तत्व-चिन्तन 


इृश्यमान जगत चाहे शूत्य स्भाव हो, किन्तु चित्त का तो अस्तित्व है ही | 
अतः निर्वाणु में भव का विनाश होने पर भी चित्तमात्र- 


विज्ञानवाद में व्यवस्था का अभाव नहीं होता ।*४ इसी को अश्वघोष ने 


भव ओर महायान-श्रद्धोत्माद-सूत्र में तथता तथा आलय-विज्ञान के सिद्धांत 
३०5. ०. है ७5 ४ परि मद लक 
निवाण से समझाया है |*“ वे रुसार की परिकल्पना करने वाले चित्त 


को आलय-विज्ञान की संकज्ञा देते हैं [ चित्त अपनी स्मृतियों, 
अज्ञानजन्य कल्पनाओं को एक ऐसे विज्ञान में संग्रहीत करता जाता हैं जो आलय 
किन्तु उन स्मृतियों के विनाश से भी चित्त का विनाश तो नहीं होता | इसका 
उदाहरण अश्वघोष ने जल और वरझें से दिया हैं। अविद्यार्पी वायु के सोंके 
से जल में तरंगें उठती हैं। उसके शांत होने पर तरंगें नष्ट हो जाती हैं, किन्तु 
जल का शांत धरातल बना रहता है | वही परमार्थ है, सत्य है, वही 'तथता? है। 
उसका कभी विनाश नहीं होता। निवांण में हम उसी तथता-स्वभाव को 
थआप्त करते हैं ।*९ यही तथता-स्वभाव सम** तथा अद्यव-स्वभाव है, यही 
'परमार्थ है ।** 
सिद्धों का निर्वाण शून्यतावादियों की अपेक्षा विज्ञानवादियों के निर्वाण 


ही 4 


अधिक निकट है। कारहपा ने निर्वाण में चित्त का अनस्तित्व नहीं बताया है, 


वे कहते हैं कि जो चित्तस्थिति निश्चल है, निर्विकल्प हैं, निरविकार है, उदयास्त- 
रहित है, ऐसी स्थिति को निर्वाण कहते हैं, जिसमें चित्त कुछ भी नहीं करता**९ | 
इसकी व्याख्या करते हुये भेखला टोका में कहा गया है कि निश्चल इसलिये 
है क्‍योंकि इसमें मन सभी संकल्प-अविद्यारूपी वायु आघातों में भी अचल रहता है, 
निर्विकल्प इसलिये कहा गया कि वह भवमुद्रा से रहित होता है, इन्द्रियजन्य 
विषयों की आसक्ति से मुक्त होता है | अतः वह निविकार है, उत्पत्ति तथा मन से 
रहित होता है। जाड़े के निर्मल मध्यान्ह के निरम्र आकाश की भाँति यह निर्वाण 
है । इसमें चित्त मन की चौबीस प्रकृतियों के द्वारा भी कुछ नहीं करता ॥+** 
उपरोक्त व्याख्या में हम देखते हैं कि चित्त का अनस्तित्व नहीं स्वीकार 
किया गया है, यही नहीं भवाच्छादितावस्था में मन की २४ प्रकृतियों का भी 
उल्लेख है| ये २४ प्रकृतियाँ विज्ञानवाद द्वारा निर्दिष्ट विप्रयुक्त संस्कार-धर्म हैं 


जो अचेंत्त हैं तथा अरूप हैं, वे चित्त तथा रूप के प्रतिघात से उदित होती हैं, 
केवल विज्ञान, मनोविज्ञान द्वारा ग्राह्म है और अशाश्वत हैं तथा प्रभास्वर ज्ञानो- 
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सिद्ध-सा हित्य 


दय के छ्ण में इनका विनाश हो जाता है। ये अधिकांश विप्रयुक्त संस्कार-धर्म 
आलय-विज्ञान में संचित रहते हैं |।१* इस आलयविज्ञान! का उल्लेख सरहपा 
के दोहाकोष की टीका में एक स्थान पर आया है जहाँ गन्धर्व-सत्वात्मकता के 
कारण आलयविज्ञान में प्रवृत्ति बताई गई है अतः देवपूजा भी मिथ्या घोषित की 
गई है |*3 इससे स्पष्ट है कि सांसारिक वासनाओं ““४ का आश्रय सिद्धों के 
टीकाकारों ने आलय-विज्ञान माना है । वही संसार है, उसके परिशोधन के बिना . 
संसार से निस्तार नहीं है।*" संसार से निस्तार पाने के लिये तथता-ज्ञान 
आवश्यक है इसका संकेत चर्यापदों में मिलता है। जयनन्दीपा ने अपने चर्यापद 
में तथता-स्वभाव द्वारा चित्त के विशोधन का विवरण दिया है। वे कहते हैं: 
मैज्रेस प्रकार स्वप्न में प्रतिबिंब दीख पड़ता है, उसी प्रकार यह समस्त भव अन्त- 
राल में, मन में, आलयविज्ञान में प्रतिभासित है। यदि मन उसके मोह से 
विनिर्मक् हो जाय तो गमनागमन का बन्धन द्ूट जाता है। तब न उसे 
अग्नि व्यापती है, न जल और न उस पर शज्तनरों का प्रभाव पड़ता है। यह देखते 
हुए भी लोग मोह में आवद्ग हैं। पक्तद्यय भाव अभाव आदि के कारण नाना 
विज्ञानों की उत्पत्ति होती है, उसी से छाया, माया, काया आदि सांसारिक वख्ओं 
का अस्तित्व है। जयनन्दीप स्पष्ट कहते हैं कि ऐसे चित्त का तथता-स्वभाव से ही 
विशोधन करना चाहिये, अन्यथा नहीं ।*१* इसकी टीका में कहा गया है जो 
मोह-विम॒क्त हो जाता है वही परमार्थ को जान लेता है। इसके लिये चित्त का 
विशोधन आवश्यक है जो तथता-स्व॒भाव से मिलता है, अन्यथा नहीं ।* "० नवीं 
चर्या में काणहपा कहते हैं कि जहाँ जहाँ चित्तरूपो महाकरी, शूत्यतारूपों करिणी 
पर आसक्त होता है, वहीं वहीं 'तथता? रूपी मदजल की वर्षा होती है |*?< 
कोंकण॒पाद भी अपने चर्यापद में तथता-स्वभाव का महत्व प्रतिपादित 

करते हुए उसकी योगपरक व्याख्या करते हैं और उसे नाद के रूप में परि- 
कल्पित करते हैं ।*** और टीकाकार कहता है कि बालयोगी उस साकार निरा- 
कार, भाव अ्रभाव को तथता रूपी कलकल नाद से मग्न कर देते हैं, आगम- 
सूत्रों में इसी को शुज््यता सिंहनाद कहा गया है जिससे शत्रु भो भयतीत हो 
जाते हैं ।*? कारहपा इसी चित्त-साधना को द्यतक्रीड़ा शतरंज के रूपक. 
में प्रस्तुत करते हैं जिसमें वे कमल कुलिश साधना से बोधिचित्त को जाग्रत कर 
निर्माण चक्र के ६४ खानों को जीतना चाहते हैं ।**९ उसी में वे तथता-रूपी 
चित्त गजेन्द्र से प॑चेन्द्रियों को जीतते हैं |* ६९ 
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सत्व-चिन्त न 


इस प्रकार हम देखते हैं कि सिद्धों द्वारा मान्य भव और निर्वाण कौ .» 
परिकल्पना का मुख्य आधार विज्ञानवाद है और अपने तत्व-दर्शन के मूल 
सिद्धान्त उन्होंने विज्ञानवाद से लिये हैं। सिद्धों का तत्व-दर्शन चित्त-परक है, 


वाह्य जगत की सत्ता अस्वीकार करता है किन्तु वह शूल्यवाद की _ भांति शुद्ध 
निषेधात्मक नहीं है | 


किन्तु फिर प्रश्न उठता है कि अपने भव और निर्वाण का विवेचन 
करते समय उन्होंने सब को शून्य स्वभाव क्‍यों बताया है। कार्हपा के टीकाकार 
ने निवांण ग्राप्त चित्त को ख+सम (शूत्य) के समान बताया .» 
शून्य. है।**३3 निर्वाण से चित्त का हनन करने के बाद त्रिभुवन 
शून्य-निरंजन में प्रवेश करना चाहिये । ४ चित्त जब 
'शुन्यात्मक हो जाता है तब इन्द्रिय विषयों का लोप हो जाता है ।। ७ मन को 
ध्यान करना चाहिये कि मैं शृत््य हूँ, जग शूल्य है, जिभुवन शून्य है,* ६ शूज्य 
से संगम की सम्भावना धारण करनी चाहिये ।* ४ इन सभी उपदेशों से ज्ञात 
होता है कि वे शून्य को अत्यधिक महत्व देते थे। योगाचार तथा विज्ञानवाद 
के अनुयायी होते हुए. भी वें शूल्य को इतना महत्व क्यों देते थे इसका एकमात्र 
कारण यह है कि विज्ञानवादियों ने तथता ज्ञान को भी शुन्यता ज्ञान माना था, 
वे तथता को शून्य मानते थे । शुन्य को उन्होंने शून्यवाद से भी विस्तृत अर्थ 
में भ्हण किया था और क्‍योंकि शूत्त्यवाद में तो प्रतीत्य-समुत्पाद के द्वारा केवल 
शर्म और युगदल का अभाव प्रतिपादित कर उनके भाव का निषेध किया गया 
था, तथतावांद में धर्म और पुगूदल नैरात्म्य को स्वीकार कर भाव को शूत््यता 
तो बताई ही गई थी किन्तु तथता तथा चित्त-विज्ञप्ति-व्यवस्था स्वीकार कर अभाव 
की भी शून्यता मान ली गई | अतः वे इस तथता को शूत््यता कहते थे |[4<_ “४ 
सिद्धों ने अपने शून्य के सम्बन्ध में जो कुछ कहा है सभी विज्ञानवाद्‌ में 
.तथता के लिए कहा जा चुका है और अंत में वे तथता को ही शुज््य कहने लगे 
थे | यह तथता शून्य-तत्व रूप में घम ओर पुदगल के नैरात्म्य रूप में विद्यमान 
थी. और इसी को परमार्थ कहते थे | भावाभाव, ग्राह्मग्राहक आदि की दयता से 
'विवर्जित परिनिष्पन्न ज्ञान के रूप में यह तथता थी। अतः इसे परिनिष्पन्न ज्ञान, 
अद्दय, या सम कहते थे और जब यही साधक को प्रद्तत्ति में प्रवेश कर जाती 
थी तो यही शून्‍्य स्वभाव बन जाती थी। तत्व रूप में!।बह तथताए परमाथ कहलाती 
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सिद्ध-साहित्य 


थी | इसका उल्लेख हम कर चुके हैं | ** सिद्ध लोग भी इस परमार्थ का बार 
बार इसी अर्थ में प्रयोग करते हैं। सरहपा तो इसको परम तत्व मान कर बड़े 
बल से कहते हैं, में सरहा तुझे कहता हूँ कि इस प्रकार तू विमति को प्राप्त 
होगा ओर मूर्ख, परमार्थ को बूक [?*? तिलोपा इसी को तत्व फल बताते हैं 
जिसका आस्वादन उन्होंने किया है, किन्तु उसे प्रकट कैसे करें क्योकि वह मन- 
गोचर नहीं है ।*** वह गुण दोष से भी रहित है।** सरहपा उसी परमार्थ 
को पथ और महासुख मानते हैं || ३ सरह के टीकाकार ने अपने गुरु की 
साक्षी देते हुए इसी परमार्थ को सिद्ध करना “४ उचित ठहराया है। यह 
प्रमार्थ ज्ञान परिनिष्पन्न ज्ञाग था **० जिसके लक्षण थे भाव और अभाव में 
समानता ।** 5 यही नैरात्म्यज्ञान था जो द्विविष है, धर्म नैरात्म्यज्ञान, अर्थात्‌ 
सांसारिक वस्तुओं का नैरात्म्म या शूत्यता और पुद्गल नेरात्म्य अर्थात्‌ आत्मा 
जैसी किसी शाश्वत सत्ता के अभाव का ज्ञान [*” यही सम ज्ञान है क्योंकि: 
समस्त वस्तुओं के अनुत्यादः से सब कुछ आदि-रहित है अन्त-रहित है, अतः 
यही अद्वय ज्ञान है ।+< यही ज्ञान साधक का स्वभाव हो जाता है तो वह शूत्य 
स्वभाव का हो जाता है, सम स्वभाव का हो जाता है, अद्वय स्वभाव का हो जाता 
हैं *** और ऐसे को शून्य॒ज्ञ कहते थे क्योकि वह भाव की शूज्यता, अभाव 
की शूत्यता और प्रकृति अर्थात्‌ ख्॒भाव-ज्ञान की शूल्यता को जान लेता है १३० 


सिद्धों ने भी शून्य का उल्लेख इसी आधार पर तत्व रूप में किया हैं जो' 
अगोचर है, श्रगम है, तथा ज्ञान रूप में किया है जहाँ वह भाव, अभाव ग्राह्म 
ग्राहक आदि अन्त आदि से रहित है। तथा वही चित्त में 
त्रिबिध शून्य प्रविष्ट होने पर ख सम? स्वभाव हो जाता है| इस प्रकार 
तत्व, ज्ञान, शुन्य स्वभाव का साधक, शूत््य तत्व को प्राप्त कर शून्य रूप _/ 
स्वभाव हो जाता है, या वज्र रूप ओर सहज रूप हो जाता है जैसा 
कि कंकणपा ने कहा है | 3९ 
इस शूल्यतत्त को भादेपा ने 'सिर्वशुत्य” कहा है।*३९ तिलोपा इसे / 
उत्पादविहीन, आदिरिहित एवम अन्तरहित, अद्वव *33 कहते हैं। यह प्रतीत्य- 
समृत्पाद के ही सिद्धान्त से आदिरिहित एवम्‌ अन्तरहित है। वह तत्व वर्शविहीना 
है, आकृतिविहीन है क्योंकि उसका कोई आकार नहीं, वही शूज्यता रूप में समस्त 
आकतियों में व्याप्त है। न वह महान है, न हस्व है, न लघु है, न दीर्घ है, न 
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वह लाल है, न हरा है, न मजीठ रंग का है, न पीला है, न काला है, वह 
वर्णुहीन है, सभी वर्णों ओर आकारों में व्यास है |। ३४ यही तत्व चित्त में, जग 
में, त्रिभुवन में व्याप्त है |+3५ सरहपा कहते हैं कि जिस समय यह भव रूफ 

ग ता है तब सभी आकारों में व्यक्त होता है | ३६ जब सम रूप में होता है तो 
ख + सम, गगनोपम शूज्य हो जाता है ।+3५७ इसी को सरह ने नदी तरंग न्याय 
से समझाया हैं। वे कहते हैं कि वायु आधात से तरंगें उत्पन्न होती हैं पर वे 
नदी से भिन्‍न नहीं हैं, उनके शान्त होने पर नदी का स्वरूप सम शान्त रूप 
होता है। इसी प्रकार भव केवल उस परम-तत्व का तरंग प्रवाह मात्र है जो 
उसी में विलीन हो जाता है, जैसे जल जल में मिल कर समरस हो जाता है। 
यह तत्व इतना गूढ़ है कि इसे कौन कहे, किससे कहें | सुरंग में उठने वाली 
धूल की भाँति यह हृदय में ही उठ कर हृदय में विल्लीन हो जाता हैं [34 
इसी को कारणहपा तथा अन्य सिद्धों ने “निरंजन? कहा है क्योंकि यह अंजन अर्थात 
कलुष से विहीन है ।*3$ किन्तु इसका स्वरूप इतना गुद्य है कि कुछ स्पष्ट नहीं 
कहा जा सकता ।* ४” 


इसका इतना अनिर्वेचनीय रूप इसलिये है कि यह प्रत्येक प्रकार की 

द्वयता का निषेध करता चलता है। शुत्यता ज्ञान में चित्त का भी निषेध है ओर 
अचित्त का भी, भाव का भी अभाव का भी, ग्राह्म का 

शून्यता-ज्ञान भी आहक का भी, भव का भी निर्वांण का भी, यहाँ तक 
कि शूत्य का भी और अशूत्य का भी | सिद्धों ने स्थान 

स्थान पर शून्यता ज्ञान के इस दयता विवजित रूप का वर्णन किया है | 
तिलोपा कहते हैं जहाँ चित्त का गमन है वही अचित्त का भी, समरस निर्मल 
भावाभाव रहित ज्ञान को प्राप्त करो ।(४* भव निवांण दोनों का परित्याग 
उचित है | *४* काण्ह तो श॒त्य ओर अशूज्य दोनों के परित्याग का उपदेश 
देते हैं।*४3 चर्यापदों की टीकाओं में रूपकों में संध्या-भाषा द्वारा निर्दिष्ट 
नेरात्म्यज्ञान तथा ग्राह्य दोनों को वजित करने की ओर संकेत है । ४४ घ्म- 
आर पुद्गल नैरात्म्य से कया तात्पय है यह हम पिछले अध्याय में देख चुके. 
हैं [[४० इसी को ग्राह्य आहक भाव से मी मुक्ति की संज्ञा मिली है क्‍योंकि जब 
धर्मों का नैरात्म्य सिद्ध हो गया तो कोई ग्राह्म वस्तु नहीं रही और पुद्गल का 
नैरात्म्य सिद्ध हो गया तो उन्हें ग्रहण करने वाला कोई नहीं रहा। संसार की: : 


३७ ६ 


सिद्ध-साहित्य 


समस्त बस्तओं को पअ्रतीत्य समुल्याद! के सिद्धान्त से मिथ्या सिद्ध कर देने पर 
भाव का निषेध हो जाता है।  * किन्ठ॒ फिर उसके बाद सर्वथा अभाव 
की भावना भी श्रान्तिपूर्ण है क्योंकि यदि हम पं अभात ही मान लें तो 
फिर कौन बद्ध रहता है और किसे मोक्ष प्रात होता है। इस प्रकार की 
अभाव कल्पना से तो भाव कल्पना ही श्रेष्ठ है क्योंकि जलते दीप का निर्वाण 
तो हो सकता है। बुके डुये दीप के बुझने को कल्पना ही असड्त है। 
अतः भाव तो नैरात्म्य के कारण निषिद्ध है ही अभाव कल्पना भी श्रेयस्कर नहीं 
है [४७ इसी प्रकार भाव कल्पना संकल्पात्मक होने के कारण भवजाल 
में बढ़ करने वाली है किन्तु अभाव कल्पना भी तथता के कारण भ्रमोलादक 
है और श्रेयस्कर भी नहीं है । इसलिए सिद्धों ने स्थान स्थान पर भावाभाव 
दोनों के निषेध की देशना की है | 

भावाभाव की ही भाँति सिंद्धों ने भव निर्बांण दोनों के ही निषेध की 
व्यवस्था दी है।! ** मंत्र तो मोहजाल के रूप में बन्धनकारी होने से त्याज्य 
हे ही, निर्वाण भी केवलमात्र साथ्य नहीं है क्योंकि निर्वाण केवल भवचज्ञान मात्र 
है और उससे प्रत्येकयानियों और अवकयानियों को सन्‍्तोष हो सकता है, महा- 
यान ने सदा निर्वाण की अपेक्षा लोकहित को बोधिसत्वों का ध्येय माना है। वच्न- 
यानी सिद्धों ने भी इस लोक कल्याण भावना को भुलाया नहीं था । ६७० इसके : 
अ्तिस्क्ति वे निर्वाण को ही अन्तिम उपलब्धि नहीं मानते थे । महासुख उससे भी 
-ऊपर है| अ्रतः वे जो केवल निर्वाण में सीमित रह जाते हैं वे महासुख को नहीं 
आध कर सकते |*०* अद्वयवज़ ने सरहपा के दोहाकोष की टीका में भव 
और निर्वाण की व्यर्थता प्रतीत्य-समुत्पाद के सिद्धांत से सिद्ध की है। वे 
'कहते हैं कि भव का जब धर्म-नैरात्य तथा अनुत्पाद के कारण अस्तित्व नहीं है 
तो उससे मोक्ष का प्रश्न भी नहीं उठता ।*४* सिद्धों में से सभी का यही तात्यव 
था यह नहीं कहा जा सकता क्योंकि अद्वयवज्र माध्यमिक सिद्धांतों की तर्क 
श्रद्ुला से विशेष प्रभावित थे और उसका प्रभाव उनकी टीक। पर पड़ना भी 
स्वाभाविक है । ४३ 

चित्ताचित्त दोनों का निषेध भावाभाव के ही निर्मेघष पर आधारित है। 
चित्त संकल्पात्मक होने के कारण मोहजाल उत्पन्न करता है ओर विपयासक्त होकर 
बद्ध हो जाता है, वह ग्राह्म-प्राहक-भाव युक्त होता है। अ्चित्त निःस्वरभाव नैरातय- 
ज्ञान रूप है।* “किन्तु केवल नेरात्यज्ञान भी अश्रेयस्कर हे, वह निष्केवल शूत्य 
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है, करुणाविहीन है जो त्याज्य है |*५० गतएव भवोत्यादकारी चित्त भी 


त्याज्य है ओर केवल शून्य अचित्त भी |* ५६ 

ओर इसी आधार पर शूत्य तथा अशून्य दोनों को त्याज्य बताया 
गया है । प्रतीत्य समुत्पाद के कारण अशून्य तो त्याज्य है ही किन्तु 
केवल शून्य में सीमित हो जाने वाला साधक भी कभी करुणा को ग्रहण नहीं 
कर पाता, अ्रतः प्रज्ञोपाय साधना में वह सिद्धि नहीं प्राप्त कर सकता। इसके 
साथ ही एक कारण इसका ओर है। तथता-सिद्धान्त में तथता के दो रूप 
व्याख्या की दृष्टि से बताये गये हैं। शून्य जिसमें तथता की निषेधात्मक 
व्याख्या है, अशून्य जिसमें तथता की सकारात्मक व्याख्या है। परन्तु तथता 
इन दोनों के परे हैं।।*७ सिद्ध कारहपा सम्भवतः परमार के उसी 
रूप की ओर संकेत करते हैं जब वे शून्याशूत्य दोनों के निषेधः का उपदेश करते 
हैं ।।*< इस भावाभाव विवजित शत््यता-ज्ञान को लुईपा अपने चर्यापद्‌ में 
शून्यता पाश के रूप में चित्रित करते हैं जिससे इन्द्रियाँ संयमित ओर नियन्त्रित 
हो जाती हैं ।*“* कृष्णाचार्य इस शून्यताज्ञान में आयतन तथा इच्धियों के 
शून्याव्मक होने को खन्‍सम बीज का खन-सम में प्रविष्ट होना बताते हैँ ।*$* 
भावाभाव, चित्त-अचित्त, भव-निर्वाण और शृत््याशल्य इन सभी दयताओं 
का निषेध कर चित्त में उदित होने वाले इस शून्यज्ञान की साधना कितनी सूक्ष्म 
है इसका वर्णन शान्तिपाद भी अपने चर्यापद में बड़े रोचक ढंग से करते हैं : 
“चित्त रूपी कपास को धुनते धुनते उसके रेशे रेशे अलग कर दिये | फिर उन 
रेशों को भी धुनना प्रारम्भ किया इस प्रयास की कोई सीमा नहीं रही | भव का 
भी निषेध किया, फिर अभाव का भी किर भाव का भी निषेध हुआ | उसके 
बाद फिर उन्हें धुनना प्रारम्भ किया और अपने को भी घुन डाला और अपना 
भी निषेघ किया। इस अद्वय की भी कोई सीमा है। कार्य और कारण की 
श्रृंखला पर आधारित संसार सब शून्य सिद्ध हुआ । तब उससे उपलब्ध स्वसस्वेद्य 
अनुभूति का उदय हुआ ।?*** यही स्वसम्वेद्य शूत्यमार्ग है ओर यद्यपि इसका 
सही स्वरूप पहले समझ में नहीं आता किन्तु इसी पर चलना श्रेयस्कर है| * 

इस शून्यमार्ग पर चल कर साधक शूत्य स्वभाव में स्थित हो जाता 
आर शून्य में विचरण करने लगता है। वहाँ वह गुण दोष, शुभाशुभ तथा 
पुण्य पाप से विमुक्त हो जाता है ।**3 क्योंकि यह वह स्थिति है जिसमें मन 
ख-सम स्वभाव का हो जाता है ओर सभी रूपादि विषय ख-सम या शृत््य स्वरूप 
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के हो जाते हैं (६४ इसी को भूस॒कुपा खसम स्वभाव कहते हैं जिससे बन्धनः 
टूट्ते हैं और अन्त में मनोरत्न श॒त्य में समा जाता हैं ।६७ यह पाप पुण्य से 
रहित है अद्वय है, सम है, शान्त है, समरस हैं ओर यही तथता रूप है [१६६ 
यहाँ तक हमने देखा कि सिद्धों ने शज््य-तत्व, शूल्यताज्ञान तथा शूत्य 
स्वभाव को विज्ञानवादी परम्परा के अनुसार ही अपनाया है, उसके लिये तथता, 
परमार्थ, अद्वय, सम, शान्‍्त आदि जिन शब्दों का भी व्यवहार वे करते हैं वे सब 
योगाचार सम्प्रदाय के ही शब्द हैं। किन्तु एक सर्वथा नवीन शब्द हमें सिद्ध 
साहित्य में मिलता है जिसका योगाचार परम्परा में कोई उल्लेख नहीं है, वह 
शब्द है सहज! | जो जो गुण शूत्य के हैं बिल्कुल वे ही सहज के हैं जिससे 
स्पष्ट है कि सहज से शून्य से अलग कोई अन्य तत्व नहीं । ३04 


. सहज शब्द का प्रयोग सिद्धों ने बराबर उसी प्रसंग में ओर लगभग उसी 
अर्थ में किया है जिसमें उन्होंने शल्य का प्रयोग किया है। सहज परम तत्व है |.“ 
वह एकमात्र परम तत्व है, जिसे कारहपा जानते हैं किन्तु 
सहज. बहुत से शासत्रागम का पठन पाठन और श्रवण करने वाले 
उसे नहीं जान पाते ।। ६४ किन्तु जो उस सहज लक्षण को 
जान लेता है उसकों विषय विकल्प रूपी जगत से छुटकारा मिल जाता है, ऐसां 
वेद तथा आगमों में भी कहा गया है ।* 55 इसी सहज रूपी परमतत्व में स्थित 
होकर जिस अमृत रस की उपलब्धि होती है उसे कौन किससे कहे क्योंकि न गुरु 
उसे कह सकता है न शिष्य उसे समझ सकता है ।**६ वह गद्य तथा रहस्यमय 
अवश्य है किन्तु फिर भी उसी की साधना करना श्रेयस्कर है *«० क्योंकि जो है 
अपने मन को निश्चल, सहज तथा समरस कर देता है वही सिद्ध है |१०९ अतः 
सहज ही वह शूत्यतत्व है, वह परमार्थ है जिसकी साधना अभिग्रेत है।. 

. यही सहज नेरातयज्ञान के रूप में भावाभाव की भावना को वर्जित करता 
है। उसमें भव और निर्वाण का भी स्थान नहीं है | न सहज भाव खभाव हैन 
अभाव खभाव | यदि भाव स्वभाव हो तो वही बन्धनकारी संसार हो जायगा यदि 
अभाव रुप है तो वह उच्छेद है, अ्नस्तित्व है ।* ** सहज के इसी परिज्ञान से 
मोक्ष मिलता है। अन्य कोई पंथ नहीं ६०३ अन्य जितने भी मोक्ष के पुथक्‌ 
पर्थ है'वे सभी सहज ही हैं अन्य नहीं, किन्तु इस सहज ज्ञान को जो नही हृद्य- 
गम करता वह संसार में भ्रमता रहता है| यह सहजज्ञान शून्यताज्ञान ही है 

१७४. 


तत्व-चिन्तन 


जिसमें वाच्य-वाचक, या धर्म और पुद्गल नैरात्य या ग्राह्म-्राहक भाव का 
विलयन हो जाता है [९४५ 


इसी शून्यताज्ञान रूपी सहज ज्ञान को प्राप्त कर चित्त सहज-चित्त हो. . 


जाता है क्‍योंकि वह सहज द्वारा विशोधित होता हैं। इस सहज स्वरूप में 


चित्त की स्थिति को सहज स्वभाव कहते हैं । इस सहज स्वभाव से स्कन्ध-भूत- 


आयतनेन्द्रिय-जन्य संसार के प्रवाह को बांध लेना चाहिये। *** इसमें चित्त 
तथा अचित्त दोनों का शमन हो जाता है ।*“* विभिन्न वासनाओं के पवनावत्तों 
म॑ यह मन जो भ्रमित हो रहा था, वह सहज स्वभाव में स्थित होकर निश्चल 
हो जाता है |» इस सहज में पाप पुएय मी नहीं व्यापता “७४८ इसी सहज 
स्वभाव में स्थित होने म॑ शोभा हे*** और श्रेय भी क्‍योंकि जो सहज को 


इस अत्यन्त गहन स्वरूप में जिसमें न मन, न पवन, न रवि, न शशि किसी का 
भी प्रवेश नहीं है, सरह उसमें अपने चित्त को स्थित करने का उपदेश देते 
हैं ।।5* उसमें स्थित होने के उपरान्त व्यक्ति की जीवनचर्या ऐसी हो जाती हैं 
कि वह सकल कलुष, वासना, क्लेशादि से मुक्त होकर, निस्त्रंग सहज रूप में 
पाप और पुण्य से निर्लिप्त हो जाता है । 5. 


इस प्रकार हम देखते हैं कि तत्व, ज्ञान अथवा स्वभाव रूप में सहज?, 

नाम से नवीन होने पर भी वास्तव में वज़यानियों का चिरपरिचित परमार्थ और 
शूत्य ही है | किन्तु सिद्धों ने इसे इतना महत्व दिया है कि 

सहज का अपनी साधना से सम्बन्धित प्रत्येक वस्तु का नाम सहज दिया 
विस्तार है | सहज तत्व, सहज ज्ञान, सहज स्वरूप, सहज सुख, सहज 
समाधि, सहज काया, सहज पथ, यहाँ तक कि चुद्ध को सहज 

सम्ब॒र और नैरात्मा या शून्यता को सहज सुन्दरी कहा जाने लगा |+ 5 * प्रमतत्व 
को यह नयी संज्ञा देने का क्या कारण है। क्‍या 'शूत्थ/ उस परमतल्व के पूरे 
अर्थ को नहीं अ्भिव्यक्त कर सकता था | वास्तव में बात यही थी । शुत््यताज्ञान 


या खसम-स्वभाव के अतिरिक्त एक तत्व ओर था जिसकी ओर सिद्ध विशेष रूप 


से संकेत करना चाहते थे | वह तत्व था करणा | 
हम पहले ही देख चुके हैं कि महायान के अन्तर्गत करुणा को विशेष 


स्थान दिया गया था ओर करुणा के अभात्र में ही प्रत्येक यान - ओर श्रावकयान 


पृछरू 


रा है 


छोड़कर निर्वाण के पीछे दौड़ता है वह परमार्थ लाभ कभी नहीं करता [5९ 


सिद्ध-साहित्य 


को बोघिसलयान से निम्न स्तर की माना गया था । उसी करुणा को वज्र रूप 

में प्रतिष्ठित किया गया और उसे शल्य का अभेद्य, अच्छेद्र रूप माना गया, .. 
सिद्धों ने भी उसे मणि, कुलिश, तथा उपाय हूप में स्वीकार किया किन्तु उसकी 
शूल्यता के साथ समरसता पर, अद्वय पर विशेष बल दिया । वह उपाय, या वच्र ' 
या कुलिश, या मणि या सक्रिय चित्त जब प्रज्ञा, यू शुन्यता, या कमल या पद्म, 

या खसम में प्रविष्ट होकर एकमेंक रूप हो जाता है तब वही अद्ृय सहज कह- ५८ 
लाता है क्योंकि वह शत्यता और करुणा या प्रज्ञा और उपाय के सहगमन से .. 
उत्पन्न हुआ है। १८० जिस समय सिंद्ध लोग सब्रको सहजस्वरूप कहते हैं तो 
उनका ताल प्रत्येक वस्तु के आन्तरिक स्वभाव में निहित उस नेरात््य से है. 2५ 
जिसमें शूल्यता तथा करुणा अद्य उप में स्थित हैं। और सहज ज्ञान के अथ हैं 

कि शुन्यता के साथ साथ करुया को भी उपाय रूप में जान लेना चाहिये अन्यथा 
परमार्थ की प्राप्ति नहीं होती है | इस सहज तस्व-दर्शन में शल्य का महत्व कम 

नहीं है | वास्तव में तो सब कुछ रत्स ही है और जैसा हम आगे देखेंगे सिद्धों ने 

बज्र, उपाय आदि को भी शत का ही सक्रिय या करुणा रूप माना है किन्तु 
शुन्य दर्शन के बिना करुणा ल्स्‍यश्नप्ट होती है ओर करुणा के त्रिना शूत्यता 

ज्ञान भी निष्फल होता है। श्रश्त्य के साथ साथ शूत्य का भी तिरस्कार करने 

में सिद्धों का संकेत इसी ओर था । 


सरहपा शुत्यता और करुणा की अद्वय साधना के विषय में स्पष्ट कहते 
हैं कि करुणा छोड़ कर जो केवल शल्य में लीन रहता है वह उत्तम मार्ग, सहज 
मा' नहीं ग्रहण कर पाता। साथ ही जो शत्यता के बिना 
ऋरुणा तथा. करुणा की परिभावना करता हैं वह सहख जन्मों तक मोर 
शूल्य का ऐक्य नहीं पा सकता | १८५ जो सहज द्वारा चित्त को विशुद्ध कर 
जीवन का उपभोग नहीं करता केवल शत्य में विहार करता 
है, वह बोहित के काग की भाँति बार बार उड़ कर भी अज्ञान में गिरता रहता 
है [१८६ सरह की टीका में श्रद्वयवज्र ने भी केवल शून्यता की साधना करने 
का निषेध किया है क्योंकि उससे सत्ता ही उच्छिन्न हो जाती है।* 7“ इसीलिये 
शुन्यता और करुणा दोनों की समरसता का आदेश हूँ 7“ ओर जो थोगिनी 
उसे सिद्ध कर लेती है वह भव निर्वाण की प्रवंचना में अ्ान्त नहीं होती | ' 
योग वही है जहाँ दोनों का एकात्म हो, दवयता विवर्जित हो, ऐसा गुरु का उपदेश 


१८० 


तत्व-चिन्तन 


के 


है ।**? वास्तव में यही शून्य तथा करुणा समस्त ब्रह्माएड में मल धर्म है। 
सारा विस्तार इन्‍्हों दोनों तत्वों का है जिसमें कि शूत्य गगनोपम अभाव है, एकता 
है ओर करुणा उसका वैविध्य और विचित्रता | किन्तु निष्करुण शूज्य-बृत्ष निमू.ल 
ओर शाखविहीन हो जाता है ओर उसका आश्रय लेने वाले की बाहें टूट जाती हैं । 
किन्तु जो इनको एक करके मानता है उसका फल भी अद्वय, या समरसता रूप 
में ग्रहण करता है वह भव-निर्वाण से मुक्त हो जाता है |* ६ £ 


उपरोक्त कथन में सरहपा ने यह आदेश दिया है कि इस तरु को एक हा 
ही करके मानो | अर्थात्‌ शल्य ओर करुणा वास्तव में अभिन्न हैं। 'एञ्रमि- 
णणा जो मुणइ सो भवशिव्वाण विम॒ुक्क |? इस अभिन्‍नता 
चतुर्विध शून्य को उन्होंने पंचक्रम शून्य के ४ क्रमिक विकासों के सिद्धान्त 
द्वारा प्रतिपादित किया था ।++* नागाजनपाद की एक 
संस्कृत कृति पंचक्रम! म॑ चतुर्विध शुन्य का रूप इस प्रकार समझाया गया ८. 
--शूज््य चार हैँ शून्य, अतिशून्य, महाशून्य तथा सर्वशून्य। इनका भेद 
काय-कारण &जड्ला पर आधारित है | ** पहला शून्य आलोक ज्ञान प्रज्ञा है, 
चित्त इसमें संकल्पाभिभूत रहता है और यह स्वभाव से परतन्त्र है। इस 
अवस्था में यह मनजात ३३ दोषों से आच्छादित रहता है | इसकी समस्त मायादओं 
म॑ सवश्र ष्ठ माया चली हँ जो इस शूल्य प्रज्ञा की अभिव्यक्ति हैं। इसी को वाम 
चन्द्रमएणडल का कमल या अकारादि बीजात्षर भी कहते हैँ। द्वितीय क्रम में 
' आतिशून्य है जो आलोक का आभास है, इसका स्वभाव परिकल्पित है, वह उपाय 
है, दक्षिण है, सूर्यमण्डल है, वज्र है, पुरुष है और मन की पूर्वकथित २४ 
प्रकृतियों से आवेष्ठित है। तृतीय क्रम में महाशूज्य है जो आलोक तथा आलोका- 
भास के युगनद्ध से उद्ित होता प्रज्ञोपाय, शूस्यातिशून्य के युगनद्ध से यह 
ग्रवस्था आती है जिसे आलोकोपलब्धि कहते हैं वह परिनिष्पन्न स्वभाव की होती 
है। किन्तु वह भी अविद्यारूप है क्योंकि उसमें भी दोष रहते हैँ । तीनों क्रमों में 
दोषों की कुल संख्या १०६ है। उन दोषों से भी मुक्त होने पर प्रश्ञोपाय अद्दैत 
का सर्वशूत्य रूप उदित होता है +5% जो ग्रज्ञोपाय के सहगमन से उद्भूत होने 
के कारण सहज माना जा सकता है। क्योंकि यही सर्वशूत्य परमतत्व हैं, आदि 
ग्रन्त से विहीन, गुणुदोष रहित, भाव, अभाव से रहित तथा भावाभाव से भी 
रहित | 
१८१ 


सिंद्ध-साहित्य 


कारहपा ने अपने एक दोहे में महासुख की स्थिति वाले कमल के चार 
पाँखुरियाँ और ४ ग्रणाल बताये हैं ।* “४ इन चार पत्रां दे ओर ऋणालों को 
ठीकाकार ने शूत्य के चार रूप, शत, अतिशूल्य, महाश॒त्य और सवशल्य बताया 
हैं [६६ शबरपा भी एक स्थान पर अब तीन शूत्यों को अतिक्र पण कर 
सर्वशुल्यरुपी नैरात्मा नैरामणि बालिका को कण्ठ लगाने का व्शन करते हैं |: ० 
इस प्रकार प्रज्ञा, उपाय, प्रश्ञोयाव तथा दोनों के सहगमन से उत्पन्न सहज को 
एक ही रूप मान कर सिद्धों ने चत॒विध शुज््य द्वारा सब का एक ही तल के 
क्रमिक विकास के रूप में चित्रित किया है। परमतत्व या सर्वशुत्य या सहज तक 
पहुँचने के लिये प्रशोषाय का समागम अनिवार्य है।* :* सहज इसी से उद्मूत-. 
है | वह समस्त वासनाओरं, क्लेशों, सुखदुखादि संकल्पों ओर वेदनाओ्रों से मुक्त 
है | ये सारे दोष तृतीय अवस्था तक समाप्त हो जाते हैं । इस प्रज्ञोपायोद्भूत 
सहज-भावना से सिद्धों ने अभी तक मंहायानी परम्परा से आगत समस्त तत्वों और 
सिद्धान्तों को प्रशोपाय मूलक या मिथुनपरक रूप दे दिया । द 

प्रज्ञा तथा उपाय का युगनद्ध सिद्धों की चिन्तना और साधना की मूलभित्ति > 
हो गई | उसे स्थान स्थान पर विभिन्‍न रुपकों में अ्रभिव्यक्त किया गया है। 

भगवान वज्जधर और भगवती नैरात्मा, चित्त-वजत्र और नैरात्म- 
प्र्ञोपाय स्वभाव वच्र और खसम, कुलिश और कमल, मणि और 
पद्म, शुक्र और रज, चन्द्र ओर सूर्य आदि रूपकों में इसी 

प्रज्ञोपाय सिद्धान्त का विस्तार है। ये सब युगनद्ध रूप में हैं। इनका स्वरूप मिथुन- 
परक है | प्रज्ञा तथा उसके अप्रस्तुत भग के प्रतीक हैं ओर उपाय तथा उसके 
अप्रस्तुत लिंग के प्रतीक हैं | इसके अनुसार महायान की भी नवीन व्याख्या दी 
गई और कहा गया कि महाप्रज्ञा और महाउपाय के युगनद्ध का प्रतिपादन करने 
से इसका नाम महायान पड़ा | ** 


प्रज्ञा तथा उपाय को पुरुष ओर नारी के रूप में परिकल्पित करने की 
प्रवृत्ति उसी तान्त्रिक प्रवृत्ति का बौद्ध रूप था जो तत्कालीन यत्येक सम्प्रदाय में 
परमतत्व ओर उसकी परम शक्तियों की युग्म कल्पना के रूप 


सो में प्रकट हो रही थी। वच्र की ही भाँति इस कल्पना का भी 


का विकास अथववेद की परंपरा से कोई सम्बन्ध था या नहीं, यह नहीं 
कहा जा सकता | किन्तु अथवंबेद में स्थान स्थान पर पर्जन्य 


८२ 


तत्व-चिन्तन 


को पिता और पृथ्वी को माता रूप में परिकल्यित किया गया है जिससे शर की 
उत्पत्ति होती है ।*९* चर्यापदों में करुणा का मेंघ के रूप में वर्णन आया 
हैं ।*** यद्यपि प्रज्ञा सदैव गगन के रूप में ही वर्णित है, गगन जिसमें मेघ 
विहार करता है और प्रवेश करता है जो शून्व रूप है ख-सम है। किन्तु पति 
पत्नी या नारी पुरुष के रूप में प्रज्ञा और उपाय का उल्लेख हमें विमलकीर्तिसत्र 
में मिलता है जिसमें तान्त्रिक साधनाओ्रं की अपेक्षा शुद्ध महायानी दृष्टि से प्रज्ञा 
की बोबिसतों की माता और उपाय की पिता रूप में परिकल्पना है। प्रज्ञा समता 
है, शुन्यता है, उपाय नानात्व है; वैसे दोनों मिन्‍न नहीं, प्रज्ञा का ही सक्रिय रूप 
करुणा है किन्तु दोनों के समागम के बिना कभी भी महासत्ों (महापुरुषों) की 
उत्पत्ति नहीं होती ।१?* इस प्रकार प्रज्ञा और उपाय के पूर्वागत नारी-पुरुष 
रूपक को तान्त्रिक साधनाओं का आधार बना लिया गया और जहाँ पहले 
पारमिता नय में यह युग्म केवल बोघिसत्वों का उत्पादक था, वहाँ मन्त्रनय के 
विकसित रूप वज्र्यान में वह तत्व और शक्ति, नारी और पुरुष, चित्त और खसम 
(शुन्य), योगी और योगिनी के युग्म के रूप में समस्त सिद्धियों का प्रदायक माना 
गया और सिद्धों ने इसी से उद्भूत परिकल्पनाओं को 'सहज' की समवेत संज्ञा दी । 
विद्वानों ने सिद्धों को प्रज्ञोपय भावना की एक विलक्षुणता की ओर संकेत किया 
हैं* ०३ जो उनके प्रज्ञोपाय सिद्धान्त को समस्त तान्त्रिक पद्धतियों से भिन्न एक 
विशिष्टता प्रदान करती हैं । शैवों, शाक्तों, वेष्णुव तन्त्रों तथा ताओोेबादियों में 
भी जिनमें 'ताओो? पुरुष तथा 'ती? उसकी शक्ति मानी गयी है निष्किय चरम तत्व- 
ज्ञान को पुरुष माना गया है और सृष्टि, विविधता और सक्रियता को खत्री शक्ति । 
सिद्धों ने इस क्रम को उलट दिया हैं| वे अंतिम निष्किय निस्संग सत्य, परमार्थ या 
तथता को प्रज्ञा परिकल्पित करते हैं और विविधता तथा सक्रियता का ग्रतीक 
उपाय हैं। इस क्रम विपर्यय के पीछे क्‍या आधार हो सकता है इसका 
कोई संकेत विद्वानों ने नहीं किया है | यह कहा जा सकता है कि केवल साम्पदा- 
यिक्‌ प्रतिदन्द्रिता के कारण ऐसा हुआ है ओर अपनी विशिष्टता सिद्ध करने के 
लिये सिद्धों ने यह क्रम उलट दिया है। किन्तु यह क्रम वियर्यय का यर्थेष्ट कारण 
नहीं है। इसके लिये हमें वज्र के विकास की ओर ध्यान देना होगा जिस पर हम 
पिछले अध्याय में विचार कर चुके हैं | वज्र इन्द्र की कल्पना से बौद्ध धर्म में आया 
था और शची प्रज्ञा इन्द्र की पत्नी हैं । अतः उपाय वज्र का बोधक हो गया और 
भ्ज्ञा वज़बर की स्वामिनी | उधर करुणा को पुरुष रूप तथा प्रज्ञा को नारी रूप 


है है 


सिद्ध-साहित्य 


महायान में ही प्रदान किया जा चुका था। अतः अपनी साम्प्रदायिक परम्परा का 
निर्वाह करते हये उन्हें तान्त्रिक पद्धतियों का यह क्रम उलठना पड़ा | 
कछ विद्वानों ने वज़याव की ऐसी भी शाखा का उल्लेख किया है जो 
परमतत्व या शुन्यता को पुरुष रूप में मानते थे, किन्तु इसका कोई प्रमाण नह 
मिलता२ ? | सिद्ध साहित्य में तो प्रज्ञा का नारी और उपाय का पुरुष रूप ही 
सवस्वीकृत हैं | 
हम देख चुके हैं कि उपाय 'नानात्व! और सक्रिय प्रयास का बोधक 
है | उपाय या वच्र से तद्रप हो जाने वाले साधक को सिद्धों ने स्थान स्थान पर 
धवीरः की संज्ञा दी है। कमल कुलिश साधना की प्रणाली में शुण्डरीपा अपने 
को कुन्दरु वीर कहते हैं ।१९* कुक्कुरीपा एक चया में कमल कुलिश योग का 
रहस्य जानने वाले को वीर कहते हैं।*”* एक स्थान पर साधक को तथता 
रूपी खंग से शून्य वासनागारों पर प्रहार करने का रूपक मिलता है ।१९० 
सिद्धों का यह वीरतापरक रूपक वास्तव में बौद्ध परम्परा के अन्दर उपाय के पूर्व- 
इतिहास की ओर संकेत करता है। योगाचार में केवल षड्पारमिताएँ: स्वीकृत 
थीं जिनमें उपाय कौशल नामक पारमिता नहीं थी और वीय॑ नामक पारमिता में 
उपाय कौशल के लक्षण बताये गये थे ।*? 5 काज्ञान्तर में पारमिताओं की संख्या 
में वृद्धि हुई और बीय के अतिरिक्त उपाय कोशल मी जोड़ दिया गया ।*"*९ किन्तु 
साधना में प्रज्ञा एक प्रमुख पारमिता के रूप में स्वीकृत हुईं और बोधिचित्त में 
शेष ६ पारमिताएँ विलयित हो जाती थीं । कालान्तर में उपाय का प्रज्ञा के वर के 
रूप में विकास हुआ जिसमें वीय पारमिता के लक्षण भी जुड़ गये । इसीलिये उसे 
वज़ोपम भी कहा गया ।*+ " दोहों की टीका में इसीलिये स्थान स्थान पर उपाय 
से समन्वित सहजोन्मुख चित्त को चित्त-बज्र कहा गया है । यह चित्त वज्र सांबत स्पन्द 
रूप है, शुक्र और रज से भूषित है *** इस चित्त वज्र से ही प्रश्ञोपाय योग की 
साधना हो सकती है ।*+* इसी उपाय की कालचक्रयान में कालरूप में व्याख्या 
की गई। परमतत्व या आदिबुद्ध की दो मूर्तियाँ हैं । शूत्यता और 
करुणा ।१+*- इसमें से शूत्यता रूप अज्ञेय रूप है, ज्ञान से परे अरूप । किस्ते 
समय, काल, अथवा सृजन शक्ति से समन्बित होकर वही अभिव्यक्त और शेय 
हो जाता हैं और उसे उपाय, करुणा अथवा काल कहते हैं [५१० इस प्रकार 
उपाय के साथ वीर, वज्रकाल आदि की प्रतीक-योजना जुड़ गई। इसी प्रकार 
उपाय के अन्य प्रतीकों का भी आधार है जिस पर हम बाद में विचार करेंगे, 
ह६०३:। 


तत्व-चिन्तन 


जिनमें इसे नौका, कुठार, मणि आदि प्रतीकों से अभिव्यक्त-किया गया है। चेँकि 
इनका संगम प्रज्ञा से अनिवार्य है अतः उस साधक को जो इस प्रज्ञोपाय अद्वय 
योग को सिद्ध कर लेता है, परम सुरत वीर कहा गया हैं ।*** इसी यज्ञोपाय 
के कारण सिद्धों की साधना भी मिथुन-परक हो गई थी और मन को भगवान 
ओर खसम शून्य को भगवती रूप में, प्रतिष्ठित करने का उपदेश मिलता है | 
उसी से रात दिन सहज की साधना होती है |१*5 भगवान और भगवती का यह 
स्वरूप सिद्धों के उपास्य देवताओं की योजना में भी मिलता है । 

प्रज्ञापारमिता आदि के आधार पर विकतित यह अद्वय ज्ञान प्रज्ञोपाय युग- 
नद्ध ही वास्तव में तथागत बुद्ध है और उसकी अ्विकल चित्त से उपासना करनी 
चाहिये | यह सिद्ध तिल्लोपा ने अपने दोहाकोष में स्पष्ट कहा है ।**+* सरहपा 
के टीकाकार भी सकल अशेष बुद्ध वच्रधर का संकेत करते हैं [5 शुद्ध भाव 
वाले साधक को समस्त जगत बुद्धभय जानना चाहिये |* ५ 

समस्त जगत बुद्धभय है और यह जगत पंचस्कन्धों से निर्मित है तो 
तथागत के भी प्रत्येक स्कन्ध के आधार पर पाँच रूप होने चाहिए,। उस दृष्टि 
से ही बौद्ध परम्परा में ५ ध्यानी वुद्धों की कल्पना की गई थी जिसे ये सिद्ध 
स्वीकार करते थे ओर उन्हें हृदयंगम करते थे | कृष्णाचार्य अपने चर्यापद में 
उन पाँचों तथागतों की परिभावना कर महासुख नौका को ग्रहण कर साधना पथ 
पर अग्रसर होते हैं। वे पाँचों उस नौका के केडुआल हैं । पाँचों स्कन्धों के स्वामी 
पंच-तथागत ही जब केडुआल हैं तो अरब पंचस्कन्धों से निर्मित यह संसार भला 
कृष्णाचार्य का क्या कर सकता है ।**० इसीलिये ज्षिति, जल, पवन, हुताशनादि 
से युक्त इस चित्त को प॑च जिनों से वेड़ित करने का आदेश सरहपा भी देते 
हैं ।*९* ये पाँच तथागत वेरोचन आदि हैं *** जो समस्त जगत में व्याप्त हैं 
ओर उनमें मिल कर एकीमूत होकर साधक भी वज़्धर शरीर को प्रात्त करता हैं। 
उसके काय, वाक , चित्त सभी वच्र रूप हो जाते हैं |५*३ इन वेरोचन, अच्ोम्य, 
रलसम्भव, अमिताम तथा अ्रमोघषसिद्धि आदि की पॉच शक्ति-रूपिणी देवियों का 
सिद्धों की प्रज्ञोगय साधना में विशेष महत्व हैं। क्रिया-समुच्चय में महासमय 
गीतिका? नामक पाँच दोहों का एक लघु संग्रह मिला है जिसके रचयिता का नाम 
तो नहीं मिलता *+*१ किन्तु उसके कुछ उद्धज्ण चरयापदों की टीका म॑ मिलते 
हैं ।५९७ प्हासमय गीतिका ५ दोहों की है और वे दोहे भगवती नैरात्म्य योगिनी, 


परे 


सिद्ध-साहित्य 


लोचना, मामझ्षा, (मामकी) पाण्डरा, (चण्डा) और तारा का आह्वान करने के 
लिये गाये जाते हैं । उनके साथ द्ृत्य भी होना अनेवाय है। वास्तव में वे 


भगवान को शुक्र और उनके सुख को कामिनी मानते थे । 


समस्त उत्तरी महायानी बौद्ध धर्म इन बुद्धों ओर इनकी देवियों की 
युगनद्ध की भावना से अमिभूत है। वास्तव में धर्म, बुद्ध और संघ का त्रिरत्ष भी 
है इसी युगनद्ध के सिद्धान्त में ढाल दिया गया। प्रज्ञा धम है, 
उपाय बुद्ध है, संघ दोनों का युगनद्ध है। इसके लिये दो 
धातुओं की कल्पना की गई | प्रज्ञा के लिये गर्भधातवु और 
उपाय के लिये बच्र घातु | ये ही दोनों मिलकर मण्डल चक्र का निर्माण करते 
हैं। नेपाल में इस युगनद्ध को चन्द्र से उठती हुईं अम्निशिखा के रूप में चित्रित 
करते हैं, तिब्बत में एक पात्र में स्थित अशोक की शाखा के रूप में तथा चीन 
म॑ समागम करती हुई मूर्तियों के रूप में ।** * 


युगनद्ध 


इस प्रकार त्रिकाय सिद्धान्त द्वारा बुद्ध के दिव्यरूप की जो परम्परा महा- 
यानी आचार्यों ने प्रारम्भ की थी उसका चरम विकास सिद्धों में हुआ | महायानी 
आचार्यों ने दुद्ध की तीन कायाश्रों के मूल में तीन धातुओश्रों की कल्पना की थी जो 
विद्धों को मान्य थी ।**० रूप धातु से निभित निर्माण काया, कामधातु से 
सम्भोंग काया और घर्मधातु से धर्मकाया। घमधातु से वे तथता? का श्रर्थ 
लेते थे ।* १८ 


सिद्धों ने इन तीन कायाश्रों को स्वीकृत किया किन्तु प्रज्ञोपाय सिद्धान्त की 

प्रतिष्ठा इस दिशा में भी करने के लिये उन्होंने एक चतुर्थ काया की प्रतिष्ठा की 
जिसे वे स्वभावकाया, वचज्रकाया, सहजकाया या महासुख काया कहते थे |।**९ 
इन चारों कायाश्ं में सहजकाया सर्वश्रेष्ठ थी। क्योंकि इसी में तथागत अपने 
उपाय रूप में प्रतिष्ठित होते हैं और उनका प्रज्ञा से एकात्म रहता है। युगनद्ध 
की काया यही सहजकाया है। यह समस्त दयताओं और क्लेशादि मलावरणों से 
निरावृत्त शुद्ध सहज रूप होती है ग्रतः इसी को निरंजन कहते हैं ।*२० बुद्ध की 
इस सहजकाया का रहस्य केवल सिद्धों को ज्ञात था । पुराने बोद्ध सम्प्रदायों के 
आचार्य इसे नहीं जानते, इसीलिये उनका परमार्थ ज्ञान का गर्व सर्वथा भ्रान्ति है 
4५६ 


सत्व-चिन्तन 


के 
जल] के 


क्योंकि वास्तविक परमार्थ तो यही बुद्ध का सहजकाया स्थित निरंजन रूप हैं जिसमें 
करोड़ों साधकों में से कोई एक ही लीन हो पाता है [११४ 


देवताओं को सिद्धों ने प्रज्ञोपायात्मक स्वभाव का माना है। जब वे ग्रज्ञो- 
पायात्मक हैं, सहज रूप हैं तो उनकी उपासना का एक ही रूप हो सकता हैं, 
अपने चित्त को प्रज्ञोपायात्मकत बनाना, सहज बनाना । अपने मे और ब॒द्ध में 
अद्वय स्थापित करना ओर यह सोचना कि में ही वुद्ध हूँ ।/+* अपने मन को 
बुद्ध तथागत के लिये प्रेरित कर दिन रात थघज्ञोपायात्मक मिथुनपरक्‌ सहज रूप 
में रहना चाहिये ।* यही प्रज्ञोगायः समाधि का लक्ष्य है जिससे अनुत्तर की 
सिद्धि होती है ।+ ** इसीलिये साधनमाला में साधक को सटैव वशच्जात्मक स्वभाव 
वी कामना करते दिखाया गया हैं। जब साधक वज्र स्वभाव घारणु कर नेंरात्व- 
ज्ञान से मुक्त होकर प्रज्ञोगा/यात्मक सहज रूप हो जाता है तब वह स्वतः बद्ध हो 
जाता है, 3* निरंजन हो जाता है। स्वतः को बुद्ध मान कर क्रियाएँ करना 
अहंकार साधना है ।* ** 


ऐसी परिस्थिति में वह कामचारी हो जाता है, कुछ भी कर सकता हैं 
क्योंकि वह स्वतः बुद्ध है, स्वामी हैं। उसका समस्त राग और देंष 
परावृत होता हैं | योगाचार में ही इस कल्पना का विकास हो चुका 
और सिद्धों के समकालीन आचार्य इन्द्रमूति जिस प्रकार ऐसे ब॒द्धमय योगी को 
कामचारी * २९ कहते हैं उसी प्रकार असंग भी उसे कामचारी कहते हैं ।* ३८ 
इसी को सिद्ध सहज रूप में रहना? कहते हैं जिसमें पाप और पुण्य नहीं व्यात 
होता ।*** किन्तु यह सब स्वतः को बुद्ध मान कर करना चाहिये, उसे वज्र 
वाक्य बोलना ज्ाहिये, वशञ्नसत्य के रूप में रहना चाहिये। उस परिस्थिति में 
नत्य, गीत; वास, पुष्पमालादि भूषण, चमर, छुत्र आदि से अपनी पूजा भी करा 
सकता हैं, उपभोग कर सकता हैं। यदि वह यह स्मरण रकक्‍्खे कि सर्व बुद्धमय हैं 
तो वह सुगन्धि आदि में लिप्त आत्म-सन्तुष्ट रह सकता है, ब्रती, मुएडी, ग्रहस्थ, 
'सेबक, राजा किसी भी रूप में वह स्थित रह सकता हैं ।** किन्तु इसके लिये 
अनिवार्य है कि वह प्रज्ञोगाय समाधि के द्वारा अनुत्तर की सिद्धि कर ले और सहज 
स्वभाव को धारण कर ले । 


चुद: ७ 


सिद्ध-साहिर 


इस प्रकार हम देखते हैं कि सिद्धों का तत्व-चिन्तन आचारोन्मुख है 

वह शुत््यवाद की तठस्थता का निषेध कर विज्ञानवाद के योगचार की परम्पर 
ग्रहण करता है और तथता या शूत्य की साधना तत्कालीन समस्त तान्त्रिक पद्धतिये 
की भाँति परम तत्व और उसकी शक्ति के अद्य रूप में, सहज रूप में प्रज्ञोपाया- 
त्मक है, मिथुन-परक है। उपाय रूपी चित्त का शूत्य या नेरात्मा रूपी भगवती से 
योग, यही वह साधना है जिसकी पीठिका-स्वरूप सिद्धों के समस्त तत्व-चिन्तन 
ने, अज्ञोपायात्मक रूप धारण किया है। अत्र हम उनकी साधना पर दृ्टिपात 
करेंगे | 


ृद्य्द 


व 
साधना-पद्धति (१) 


सिद्धों ने चंकि चित्त को ही वज्रसत्व का रूप और भगवान माना था 
आर साधक को वच्र स्वभाव ग्रहण करने का आदेश दिया था अतः उनकी 
साधनापद्धति का केन्वविन्दु चित्त ही है जिसे वे संकल्पात्मक 
साधना का मोहजाल से मुक्त कर सहज रूप में प्रतिष्ठित करना चाहते हैं । 
केन्द्र-विन्दु जब तक चित्त में सहज-बोधि नहीं जाग्रत होती तब तक वह 
बोधिचित्त चंचल रहता है और काल म॑ प्रवेश कर जाता है। उसे दृढ़ 
(वच्र-रूप) करना अभीष्ट है।' इस चंचल संकल्पामिनिविष्ट 
'चित्त* की उपमा भुसुकुपा चूहे से देते हुए कहते हँँ--अन्घेरी रात में चंचल 
उन्म्क्त मन रूपी मूषक सखच्छन्द विचरण करता है । यह चंचल मूषक रूपादि 
'स्कन्धों का भक्षण कर विनष्ट हो जाता है और अमृत-तत्व को भी दूषित कर देता 
है। इस पवन सरीखे चंचल मृषक को योगी लोग मार कर गमनागमन से मुक्ति 
पाते हैं। जब इस मृूषक का मुक्त विचरण समासत होता है तभी मव-बन्धन से योगी 
मुक्त हो जाता है |? 
किन्तु यही मृषकरूपी संकल्पामिनिविष्ट चित्त जब्र नेंरात्मज्ञान के प्रति 
जाग्रत होकर उपाय से समन्वित हो जाता है तो वह बोधचित्त हो जाता है और 
उसे सिद्ध नलिनीवन में प्रवेश करने वाले गजेन्द्र की उपमा देते हैँ जो ज्ञानामृत 
'पान कर पंच-इन्द्रिय-विषयों का नायक कामचारी बन जाता है ।* 
सिद्धों ने बोधिचित्त के दो रूप बताये हैं । पहला है प्रशोपायात्मक मार्ग में 
प्रवृत्त होने के पूर्व, जो सम्ब्तत और स्पन्द रूप है और दूसरा प्रशोपायात्मक मार्ग 
में प्रवृत्त होने के बाद, जो चित्त का वज्ञ-रूप है। 


है £ 


सिद्ध-साहित्य 


इसी को संधाभाषा में उलट्वाँसी शैली में ढेणूढणपा बैल द्वारा 
प्रसव और गो के बन्ध्यात्व के रूपक में अभिव्यक्त करते हैं। अर्थात जब॒तक 
बोधिचित्त नेरात्य से संग नहीं करता तब तक वह बलद के रूप में रहता है 
ओर उससे संसार उत्नन्न होता रहता है। जब वह ज्ञान प्राप्त कर ख-सम या 
नेरात्मा रूप गाय हो जाता है तब वह संसार का उच्छेद कर बन्ध्या हो जाता है। 
वोधचित्त के पहले रूप को सांबत स्पन्द रूप कहा गया है।५ इन दोनों 
विशेषणों को समक लेना आवश्यक हैं। सम्बृत सत्य परमार्थ सत्य के विपरीत 
भवज्ञान रूपी सत्य को कहते हैं।* इस अवस्था में बोधिचित्त संसार-लिम ओर 
सम्दृत रहता है। सनन्‍द के अर्थ 'चलनशील” हैं | 'घनन्‍्दः वास्तव में जिक्वादी 
काश्मीरी शेवों का शब्द है |” और अभिनवगुप्त इससे मन की उस अवस्था का 
बोध कराते हैं जिसमें वह 'किंचिच्चलनशील? रहता है और अहम-संलग्न 
होने के कारण उसमें नानात्य का आभास रहता है |" सिद्ध 'स्पन्दः शब्द का 
अर्थ 'किंचिच्चलनशोल! ही लेते हैं और क्योंकि चलनशील चित्त से उनका 
तातपय भव-निमजित चित्त से है | अतः साम्दृत स्पन्द रूप में भी बोधिचित्त में 
थोड़ी सी चंचलता या भवचेतना रह जाती है जिनके कारण उसके च्युत होकर 
साधनास्खलित होने का भय रहता है । काणहपा ने स्पष्ट कहा है कि शुक्रद्रवाकार 
विंमल सलिल रूपी बोधिचित्त भी सूख जाता है यदि उसमें कालागम्नि पैठ जाय |: 
किन्तु इस साम्ब्त स्पन्द शुक्रद्रवाकार चित्त को नैरात्म्यज्ञान रूपी रज से युक्त कर 
देने पर यही चित्त बज़” हो जाता है |*" इस प्रज्ञोपाय युगनद्ध के कारण इसको 
सहज-चित्त भी कहते हैं | 


: विज्ञानवाद में चित्त को भवजाल से भुक्त कर करुणा से समन्वित कर 
साधना के लिये अग्रसर करने की प्रणाली को समृत्याद कहा जाता था | उसको 
वे साधना का महारम्भ, चित्त का महाउदय तथा साधक का 

बोधिचित्त. महाउत्साह कहते ये |! * इस समुदित करुणा-समन्बित महा» 
समुत्यादं चित्त के लिये वे पृथ्वी, रत्नाकर, चिन्तामणि, नौका तथा मेघ 
. आदि के रूपकों** का प्रयोग करते थे जिसमें से कई अप्रस्तुत 

सिद्धों ने भी अपने चर्यापद में प्रयुक्त किये हैं |* ३ किन्तु समुत्पाद की भावना 
सिद्धों के साहित्य में इस रूप में नहों आती । केवल एक स्थान पर, चित्त-ब्ृतियों 
के अस्त के बाद शीतल रजनी का उदय चित्रित है, वह रजनी प्रज्ञा या शून्य की 
१६० 


साधना-पद्धति 


रजनी है, उसी को प्रज्ञाज्ञानाभिषेक-दान का समय भी कहते हैं | उसी में कमल 
या महाउष्णीष कमल का विकास होता है |।** इसी रात्रि के कारण बोधिचित्त 
की नवचन्द्र के रूप में कल्पना की गई है ।** 
सिद्धों ने इस बोधिचित्त सम॒त्याद के लिये चार शब्द प्रयक्त किये हैं । 
पहला है 'विशोधन? दूसरा है 'हनन? | इन दोनों के पीछे एक तान्त्रिक परम्परा 
थी जैसा हम आगे देखेंगे | इनके अतिरिक्त कहीं कहीं 'स्थिरीकरण?* £ या 
हृढ़ीकरणु? * * का भी प्रयोग है। 'स्थिरीकरण” तो चित्त की चपलता के कारण 
प्रयुक्त है । इस चंचलता का उल्लेख पहले किया जा चुका है| उसे दृढ़ भी 
इसीलये कहा गया है कि बोधिचित्त च्युत नहीं होता । 
किन्तु सिद्धों ने जिस शब्द का विशेष प्रयोग किया है वह है “चित्त 
विशोधन? । सरहपा इस चित्त को महासुख द्वारा शोधनीय बताते 
चित्त-विशोधन हैं ।*5 तिहलोपा भी चित्त को सहज ज्ञान से शोघित करने 
का उपदेश देते हैँ ** और दोनों ही इसके द्वारा मोक्ष की 
बताते हैं । 
यह “विशोधन” शब्द वास्तव में रसायन शात्र और उस पर आधारित 
वज्रयान मे प्रयुक्त प्राचीन परम्परागत शब्द है जो तान्त्रिक सम्प्रदायों में पारे के 
विशोधन तथा उसके द्वारा काया के अजरत्व और अमरत्व की प्राप्ति के सनन्‍्द्भे 
में प्रयुक्त होता था ।*? पिछले अध्यायों म॑ हम देख चुके हैं कि रसेश्वर सम्प्र- 
दाय में अश्रक को पाती का रज तथा पारे को शिव का शुक्र मानकर रस साधना 
की जाती थी और उससे अमर शरीर की प्राप्ति की कल्पना को जाती थी | 
रसेश्वर सम्प्रदाय की प्राचीनता के किसी निश्चित प्रमाण के अभाव में यह 
कहना तो उचित न होगा कि सिद्धों ने यह कल्पना रसेश्वर सम्प्रदाय से ग्रहण 
की है, किन्तु धातुओं के विशोधन द्वारा अमरत्व या स्वर्ग की ग्राप्ति की परम्परा. 
से ही यह शब्द सिद्धों ने तथा उनके समकालीन आचार्यों ने ग्रहण किया हैं,. 
इसमें कोई सन्देह नहीं। कहीं कहीं तो उन रासायनिक प्रक्रियाओं का भी स्पष्ट 
उल्लेख मिलता है जिनमें रस स्पश से ताम्न के स्वण बनाने का या मघु तथा घुत 
के रसायन रूप सेवन का विधान है [++ 
सिद्धों ने इसको दसरे अर्थ में प्रयक्त किया है। बद्ध की तीन कायाशओं में 
से परम्परागंत सर्वमान्य धर्मकाया. घम-घातु से निंमित होती है .। धरमधातु अजर, 
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अमर तथा अक्षय है। मन को बुद्ध की घर्मकाया तथा सहजकाया में लीन 
बद्धल्व ग्रहए करने का उपदेश बराबर सिद्धों ने दिया है।** इस बिए 
प्रक्रिया से चित्त धर्मकाया में लीन हो जाता है, निःस्वभाव दो जाता है ओर 
सहजकाया में अमरता प्राप्त हो जाती है। अमरता वास्तव में मरण का निःे 
और मरण केवल शूत्यता के अ्रज्ञान से होता है। शूत्यता के ज्ञान के पर 
तो साधक जान जाता है कि न मरण है न उत्पत्ति, थ्रतीत्य समुत्याद? के प्लि 
से सभी वस्तुएं निखभाव हैं, नेरात्म्य हैं। इसी ज्ञान के द्वारा*३ धर्म 
ग्रवेश करना ही अमरत्व है। अतः रसायन शास्त्र में धातुओं के परिशोध 
'सिद्धों ने बुद्ध-काया के धाठ परिशोधन के अ्रर्थ में ग्रहण किया है। 
किन्तु यह परिशोधन की क्रिया बड़ी ही भ्रान्तिपूर्ण हे और जो इसे 
भाँति नहीं जानता है वह नष्ट हो जाता हैं। इसीलिये सरहपा साधकों को + 
बनी देते हुए कहते हैं कि रो वत्सो इस रसरसायन का भेद तो पहले समझ 
सब लोग तो उसे पढ़ते मात्र हैं उसका शोधन कोई भी नहीं जानता ।** वा 
में अजर अमर वह है जो जीवन का उपभोग करते हुए भी बृद्ध नहीं होता? | 
इसीलिये काणहपा कहते हैं कि जो सहज में अपने मन को निश्चल कर लेत 
बह सिद्ध होता है और उसे जरामरण का भय नहीं रहता । महामुद्रा से 
करने के लिये ऐसा ही रसायन सिद्ध समर्थ है [१६ 
किन्तु लोकप्रचलित धातु को स्वर्ण बनाने वाली रसायन साधना को' 
लोग त्याज्य समझते थे क्योंकि वास्तविक घातु तो धर्मकाया की घर्मधातु | 
इसीलिये सरहपा अपने चर्यापद्‌ में कहते हैं कि : 
लोक खतः निवांण और भव की रचना करते हैं ओर उसमें बँध 
फिर दुखी होते हैं । जो नेरात्म्यज्ञान को जानता है वह मरण ओर जन्म में क 
अन्तर नहीं समझता | अतः वह अमर हो जाता है। जो जन्म और मरण 
आन्ति में पड़ा रहता है ऐसा योगी ही लोकिक स्वर्ण-सिद्धि के लिये रसायन शं 
में पड़ा रहता है ।९० वास्तव में यह तो नेरात्म्यज्ञान के रस द्वारा चित्त के वि 
धन कौ प्रक्रिया है। यह नेरात्यज्ञान का रस बहुत रहस्यमय है। इसीलि 
सरहपा पुनः कहते हैं कि पुत्रों यह तो प्रशोपाय या सहज-तत्व रूपी विचित्र रस 
इसका वर्णन ही नहीं हो सकता |?९८ 


विशोधन के अतिरिक्त रिद्धों द्वारा प्रयुक्त दूसरा शब्द है हनन्‌ श्रर्थ 
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मन का हनन । चयापदों की रूपक-प्रधान शेली में चित्त के हनन को चंचल 
मूषक के हनन तथा शतरंज की गोटी के हनन्‌ के रूपकों में 
चित्त का हनन व्यक्त किया गया है। झुसुकृपा इस चंचल चित्त रूपी मूघषक 
को मारने का आदेश योगियों को देते हैं ताकि वे अवशणा 
गवण? से मुक्ति पा सकें।**+ कृष्णुपा करुणारूपी पीढिका पर साधनारूपी 
शतरंज खेलते हुए ठाकुर को मति द्वारा (बज्जीर द्वारा) पराजित करने का उल्लेख 
करते हैं [१९ मति के अर टीका में प्रज्ञापारमिता ज्ञान तथा ठाकुर का अर्थ 
वित्त बताया गया है। चित्त रूपी ठाकुर के मारे जाने का अथ है चित्त का परि- 
निर्वाणु में स्थित होना ।१* तिल्‍्लोपा अपने दोहों में निर्वाण द्वारा चित्त का हनन _ 
कर उसे मारने का उपदेश देते हैं | ** जब वह मर जाता है तब वह पवन में 
लीन हो ज्वता है ।+* महाम॒द्रा की साधना के लिये इस चित्त का मारना और 
निमू ल कर देना अनिवार्य है [१ इस पसंग में मारने या हनन्‌ करने का भो 
एक परम्परागत रासायनिक अ्रथ ही है 
रसेश्वर सम्प्रदाय में परम्परागत रासायनिक प्रक्रियाओं के आधार पर 
सन को पारद की संज्ञा दी गई थी । वह चंचल है | उसे बद्ध कर उस को मृत कर 
दिया जाता था और विशोधन की प्रक्रिया से स्थिर ओर निश्चल हो जाने वाले 
पारे को मूछित, और शुद्ध पारा कहते थे और तब उसका अम्रक से संयोग 
कराया जाता था जो गौरी का रज है।** इस पारे के हनन और विशोधन में 
पवन विशेष साधन था। पवन में लीन बद्ध-पारा मनुष्य साधक को उड़ने की शक्ति 
दे देता था। सिद्धों ने भी मृत चित्त की पवन में लीन होने की बात कही है। 
जिससे उनका अथ वज् चित्त को कमल तक ले जाने वाली श्वास-प्रक्रिया से हैं। 
तथा मृत्यु का विकल्प करने वाले इस चित्त को खेचरी पद भी प्राप्त हो जाता 
है| बौद्ध अष्ट महासिद्धियों में भी रसरसायन के बाद ही खेचरी की गणना की 
गई है। इससे स्पष्ट. है कि चित्त के हनन से भी सिद्धों का तात्यय रसायनिक 
प्रक्रिया में वर्शित पारे के रूगक से चित्त को हठयोग में प्रवृत्त करना है | 
पुरानी बौद्ध परम्परा में इसी प्रक्रिया को अमनस्कार, या अ्मनसिकार 
ड़ साधना कहते थे। सिद्धों ने इस शब्द को भी अपनाया है 
असनसिकार और उसका ग्रचुर प्रयोग किया है। प्रबुद्ध साधक को उन्होंने 
स्वत: को 'भवर्भंजन अमनसिकार” मानने का उपदेश दिया है [१६ 


36३ 


सिछद-साहित्य 

श्य मानकर शावनों का साोगाचार में ही विधान मिलता है। असंग 

के मादा हू “वर में |। व्यानानकार प्रणाली का विवेचन है।२९ इस 
पु क की अआ॑वी कर 4 ७ हजभद् फत ६8 कि बह बॉीधसत्व मन का 
स्वभाव है | अमदरकार के अब बाछव भें गनस्‍्काए का विरोधी खमाव है । 
पनरकार को कयचा संगवानां समप्रदायों भें एस प्रकार विकसित हुई है। सर्वात्ति- 
वादा मनस्कार की उशेनामिक चंच भर्मा मे से एक सानते थे जिसका अर्थ था 


मारिक कावा मे पद होना ।75 वितानवा्दियों ने इसे व्यापक चैत्त धर्मों में 


से प्रकाकाल वबा संत परचम भाना झोर बह केबल एक प्रवृत्ति न रह कर मन की 
सभी पिया का पर्यातति करने बाली मूल प्रवृत्ति के रूप में स्वीकार की 
गई ।/ ” जतः आंगन खिवार साथना का उपदेश दिया गया जिसके द्वारा वह उस 
मूल सनस्कार बात में दब्कात पा जाता हैं जो पंचस्कन्थादि चित्त के विकार रूपी 
संसार मे आधिसलओं का पा च करती # | द 

सिय्यों के हततकार भी इसको आमने संजा देने हैं. ओर इसकी व्याख्या 
ने वन य  हात सामनसिकार: इस प्रकार कहते हैं |” सरहपा भी इस मन 
को आना करने का उपर्देश देते ६ और सहज स्वभाव में स्थित करने का 
उपदेश दंत ४ ॥/+ 

किलु यश अमनस्कार को साथना केवल निधात्यक साधना नहीं थी। 
इसके बाद साधक विस्के नहीं टोता थाो। सह फिर भी विषयों मे रमता था, 
समस्त कार्यों. भें भाग तेता था किस विशुद्ध मन से | इसके लिये वे प्रख्यात 
परम्पगग- जले और कमल को हपमा देते थे | सरहपा कहते हैं कि विषयों में 
स्मण करते हद भी विषयों में लिए | जैसे उत्यल जलतरंगों पर विकसित 
होता है किल्‍तू जल से विलिस रहता है ।। 


वास्तव में सि्ठा के मार्ग मे कहीं भी मन की सत्तियों को सवंथा निमू ले 

कर पेरास्वयुक्त निवत्तिमिय साथना का उपदेश नहीं है | वे जीवन को ज्यों का त्यों 
स्वीकार करना चाहा थे और शग का शुद्ध रूप पहचानने का 

राग ओर झआाआट करते थे | इसीलिय उन्होंने सांसारिक राग का तो परि- 
सहाराग त्याग करने का उपदेश दिया ही ६ किन्तु निम्वत्तिमूलक, निश्ने 
घाह्मक, निराशावादी विशेग को भी अन्धत का कारण बता कर 

उसके भी परित्याग का उपदेश दिया है |? इस प्रकार सांसारिक राग का* ५ 
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परित्याग कर और विराग का भी परित्याग कर उस राग का स्वरूप पहचानना 
चाहिये जो मोन्न का कारण हैँ | वह राग उस तरुणी महाम॒द्रा ज्ञानरुपी प्रज्ञा के 
प्रति स्मेह के रूप में है, उसके त्रिना इस जन्म में तो बोधि की उपलब्धि 
नहीं हो सकती और न बोधिचित्त की साधना हो सकती है ।** क्योंकि बोधिचित्त 
तो शूल्यता और करुण। के अद्वय से सिद्ध होता है और राग ही करुणा है।** 
यदि राग नहीं रहा तो केवल शूल्यताज्ञान कुछ नहीं कर सकता | संबोधि का 
वास्तविक लक्षण तो महाराग ही है ।?5 राग करुणा का प्रतीक होने से बच्च है, 
उपाय है और महामुद्रा की साधना उसके बिना सम्पन्न नहीं हो सकती |** 
चूँकि राग करुणा का प्रतीक है और शूत्यता से संग करने के लिये उन्मुख है 
अतः उसे वज्र राग कहा गया है |” जो वज्र स्वभाव घारण कर लेता है, उसे 
यही वज्न राग ( महाम॒द्रा के प्रति अनुरक्त होने से महाराग ) बन्धन से मुक्त कर 
देता है, यद्यपि यही राग सांसारिक बुद्धि से ग्रहण किये जाने पर बन्धन का कारण 
होता है। इस प्रकार राग को सिद्धों ने राग द्वारा ही परिशमित करने का प्रयास 
किया था | यही उनके जीवन-दर्शन की मूल भित्ति थी ।०+ 


किन्तु इस महारागयुक्त सहज-बोधि का समुत्याद गुर द्वारा प्रदत्त ज्ञान के 
बिना असम्भव है। इसीलिये सिद्धों की साधना पद्धति में समस्त तान्त्रिक 
पद्धतियों की ही भाँति गुरु का अद्भुत महत्व है। गुरु के 
गुरु प्रति अपनी अटल भक्ति का प्रमाण सिद्धों ने कई प्रकार से 
दिया है| तिलोपा कहते हैं कि समस्त लोक तथा पंडितों के 
लिये भी परमतत्व अगम अगोचर है। किन्तु गुरु के प्रसन्न होने पर कौन ऐसी 
वस्तु है जो अगम रह जाय ।** आगमन तथा निगमन से रहित 'तथता” केवल 
गुरु के ही उपदेश से हृदय में प्रविष्ट हो सकती है |*3 
सरहपा भी सदगुरु के बचनों से ही परम गुद्य सत्य का स्फुट रूप से 
प्रतिभासित होना मानते हैं [७१ वह परम तत्व इस प्रकार नहीं दीख पड़ता किन्तु 
केवल एक गुरु ऐसे हैं. जो उसे प्रदर्शित कराते हैं [४४ साधक तो मूर्ख बालक 
के समान है जो जगतप्रवाह में बहता चला जा रहा है किन्तु यदि गुरु के वचन 
हृदय में प्रवेश कर जाय॑ तो निश्चित रूप से साधक को इष्ट हस्तगत हो जाता 
है ।»5 जहाँ इन्द्रियाँ अपना धम छोड़ कर प्रज्ञोयाय में विलयित हो जाती हैं 
उस सहज तनु, उस महासुखकाया का भेद गुरु से ही पूछ कर स्पष्ट जाना जा. 
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सिधध-साहित्य 


इस अमनस्कार साधना का योगाचार में ही विधान मिलता है। असंग 
के महायान-सूत्रालंकार में ही अ्रमनसिकार प्रणाली का विवेचन है ।१० इस 
अमनसिकार की व्याख्या करते हुए हरिभद्र कहते हैं कि यह बोधिसत्व मन का 
खभाव है |*८ अमनस्कार के श्र वास्तव में 'मनस्काए! का विरोधी स्वभाव है | 
भनस्कार की कल्पना महायानी सम्प्रदायों में इस प्रकार विकसित हुई है । सर्वास्ति- 
वादी मनस्कार को दशभूमिक चैत्त धर्मों में से एक मानते थे जिसका अर्थ था 
सांसारिक कार्यों में प्रदत होना ।** विज्ञानवादियों ने इसे व्यापक चेत्त धर्मों में 
से प्रमुखतम तथा सर्वप्रथम माना ओर वह केवल एक प्रवृत्ति न रह कर मन की 
सभी घृत्तियों को परिचाह्षित करने वाली मूल प्रवृत्ति के रूप में स्वीकार की 
_ गई ।१ ९ अतः अ्मनसिकार साधना का उपदेश दिया गया जिसके द्वारा वह उस 
मूल मनस्कार बृत्ति से छुटकारा पा जाता है जो पंचस्कन्धादि चित्त के विकार रूपी 
संसार में बोधिसत्वों की प्रदत्त करती है। क्‍ 
सिद्धों के टीकाकार भी इसकी अमन संज्ञा देते हैं ओर इसकी व्याख्या 
“न मनसिक्रियते इति अ्रमनसिकारः? इस प्रकार कहते हैं ।* *सरहपा भी इस मन 
को अमन” करने का उपदेश देते हैं और सहज स्वभाव में स्थित करने का 
उपदेश देते हैं।?* 
किन्तु यह अ्रमनस्कार की साधना केवल निषेधघात्मक साधना नहीं थी | 
इसके बाद साधक विरक्त नहीं होता था। वह फिर भी विषयों में रमता था, 
समस्त कार्या में भाग लेता था किन्तु विशुद्ध मन से | इसके लिये वे प्रख्यात 
परम्परागत जल और कमल की उपमा देते थे | सरहपा कहते हैं कि विषयों में 
रमण करते हुए भी विषयों में लिप्त न हो जैसे उत्पल जलतरंगों पर विकसित 
होता है किन्तु जल से निर्लिपत रहता है ।* * 


वास्तव में सिद्धों के मार्ग में कहीं भी मन की शत्तियों को सर्वथा निमूल 
कर वैराग्ययुक्त निद्वत्तिमय साधना का उपदेश नहीं है | वे जीवन को ज्यों का त्यों 


* स्वीकार करना चाहते थे और राग का शुद्ध रूप पहचानने का 
राग और. आग्रह करते थे | इसीलिये उन्होंने सांसारिक राग का तो परि- 
महाराग त्याग करने का उपदेश दिया ही है किन्तु निद्वत्तिमूलक, निषे- 


| धात्मक, निराशावादी विराग को भी बन्धन का कारण बता कर 
उसके भी परित्याग का उपदेश दिया है |?* इस प्रकार सांसारिक राग का* ५ 


१4४ 


साधना-पद्ध ति 


परित्याग कर और विराग का भी परित्याग कर उस राग का स्वरूप पहचानन 
चाहिये जो मोज्ञ का कारण है | वह राग उस तरुणी महामुद्रा ज्ञानर्पी प्रज्ञा के 
प्रति स्नेह के रूप में है, उसके ब्रिना इस जन्म में तो बोधि की उपलब्धि 
नहीं हो सकती और न बोधिचित्त की साधना हो सकती है ।** क्योंकि वोधिचित्त 
तो शूल्यता और करुण। के अद्वय से सिद्ध होता है और राग ही करुणा है।* * 
यदि राग नहीं रहा तो केवल शून्यताज्ञान कुछ नहीं कर सकता | संबोधि का 
वास्तविक लक्षण तो महाराग ही है |१5 राग करुणा का प्रतीक होने से बच्न है, 
उपाय हैं और महामुद्रा की साधना उसके बिना सम्पन्न नहीं हो सकती |१* 
चू कि राग करुणा का प्रतीक है और शूत्यता से संग करने के लिये उन्मरुख है 
अतः उसे वज्र राग कहा गया है |“ जो वजच्र स्वभाव धारण कर लेता है, उसे 
यही वज्र राग ( महामद्रा के प्रति अनुरक्त होने से महाराग ) वन्‍्धन से मुक्त कर 
देता है, यद्यपि यही राग सांसारिक बुद्धि से ग्रहण किये जाने पर बन्धन का कारण 
होता है | इस प्रकार राग को सिद्धों ने राग द्वारा ही परिशमित करने का प्रयास 
किया था। यही उनके जीवन-दशन की मूल भित्ति थी ।४* 


किन्तु इस महारागयुक्त सहज-बोधि का समुत्याद गुर द्वारा प्रदत्त ज्ञान के 
बिना असम्भव है। इसीलिये सिद्धों की साधना पद्धति में समस्त तान्न्रिक 
पद्धतियों की ही भाँति गुरु का अद्भुत महत्व है | गुरु के 
गुरु प्रति अपनी अ्रटल भक्ति का प्रमाण सिद्धों ने कई प्रकार से 
दिया है | तिलोपा कहते हैं कि समस्त लोक तथा पंडितों के 
लिये भी परमतत्व अगम अ्रगोचर है। किन्तु गुरु के प्रसन्न होने पर कौन ऐसी 
वस्तु है जो अगम रह जाय ।** आगमन तथा निगमन से रहित हेत तथता! केवल 
गुरु के ही उपदेश से हृदय में प्रविष्ट हो सकती है ।* ३ 
सरहपा भी सद्गुरु के वचनों से ही परम गुद्य सत्य का स्फुट रूप से 
प्रतिभासित होना मानते हैं [५१ वह परम तत्व इस प्रकार नहीं दीख पड़ता किन्तु 
केवल एक गुरु ऐसे हैं जो उसे प्रदर्शित कराते हैं ।४* साधक तो मूर्ख बालक 
के समान है जो जगतप्रवाह में बहता चला जा रहा है किन्तु यदि गुरु के वचन 
हृदय में प्रवेश कर जाय॑ तो निश्चित रूप से साधक को इष्ट हस्तगत हो जाता 
है ।७5 जहाँ इन्द्रियाँ अपना धर्म छोड़ कर प्रज्ञोपाय में विलयित हो जाती हैं 
उस सहज तनु, उस महासुखकाया का भेद गुरु से ही पूछ कर स्पष्ट जाना जा: 
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सिद्ध-साहित्य 


सकता है [४७ केवल गुरु के वचनों से ही सत्य पर प्रत्यय किया जा सकता 
है [४ £ यही नही साधना पढ्ति में भी गुरु की सहायता अनिवार्य है। गुरु द्वारा 
प्रदत्त वोध से ही चित्त का निरोध और पवन का श्वास निरोध होता है ।४* 
गुरु के उपदेश से ही साधक अजर और अमर हो जाता है ।** विरले ही यह 
भेद जानते हैं कि गुरु के उपदेशों से ही पुण्यों की प्राप्ति होती है ।६ * वास्तव में 
सद्गुरु के वचन तो भवसागर के पार उतारने वाली नौझा के पतवार है जिन्हें 
धारण कर साधना प्रारम्भ की जाती है ।** 

शबरपा अपनी रूपक शैली में गुरु के वबचनों को धनुष मानते हैं जिस 
पर उन्होंने अपने बोधिचित्त रूपी वाण का सनन्‍्धान कर एक ही बार में भव और 
निर्वाण दोनों को वेध दिया है |** लुईपा भी समस्त ज्ञान की गुरु से ही प्राप्ति 
बताते हैं ९४ कारहपा भी वद्ररूपी कुठार से मवरूपी वृक्ष का उन्मूलन करने का 
पत्ष लेते हैं ६४ 

सिद्धों के उपरोक्त कथनों का विश्लेषण करने पर हम पाते हैं कि गुरु के 
महत्व के निम्नलिखित कारण हैं : 


क. गुरु जगतप्रवाह में बहते साधक को निरुद्ध कर लेता है। 
ख, जो तत्व शिष्य अपनी अज्ञानता के कारण नहीं ग्रहण कर पाता वह 
गुरु की प्रसन्नता से सहज में ही प्राप्त हो जाता है। 
ग. साधना में गुरु के वचन पतवार के समान रहते हैं। वह शिष्य की 
साधना का निर्देशन करता रहता है । 
इन्हीं कारणों से सिद्धों ने गुरुका नाम सदेव बड़े आदर से लिया है। 
वरगुरुपाद? * * या श्री गुरुनाथ!*४ का प्रयोग तो मिलता ही है, सरहपा एक 
स्थान पर गुरु को तथागत वज्रघर बताते हैं |*८ अतः शिष्य को उनके चरणों 
की आराधना करनी चाहिये** और उनके प्रति अ्रट्ल भक्ति रखनी चाहिये । 
गुरु के सामने मुग्ध बालक को भांति सरल चित्त से रहना चाहिये तभी सहज, 
उल्लास की अनुभूति होती हैं ।४ ९ 


सिद्धों में गुरु के प्रति यह अटल भक्ति तान्त्रिक होने ही के नाते थी 
बौद्ध होने के नाते नहीं । क्‍योंकि बौद्धों में संघ को महत्व दिया गया था | गरु को 
इतना महत्व नहीं मिला था। कहा जाता है कि एक बार बुद्ध से किसी ने पूछा 


१६६५ 


साधना-पद्धति 


कि आपका गुरु कौन है तो उन्होंने उत्तर दिया था मैंने सब्रको पराभूत कर लिया 
है, मैं सवीवेद हूँ, सब धर्मों में निलिप हूँ, सब का मैंने परित्याग किया है, मेरी 
समस्त तृष्णाओं का क्षय हो चुका है। किन्तु यह सब्र मेरे निजो अभिज्ञान का 
फल है, इसमें किसी के उपदेश का क्या। मेरा गुर कौन है ११४९ 

किन्तु ज्यों ज्यों महायानी परम्परा में बौद्ध धम तकंशीलता छोड़ कर 
साधना और अनुयूति-परक होता गया त्यों त्यों बौद्ध धर्म में गुरु का महत्व बढ़ता 
गया। समस्त तान्त्रिक साथनाओ्रों में गुरु का विशेष महत्व है क्योंकि तन्त्र, योग 
तथा अनुष्ठानों को विशेष महत्व देते हैं। ये योग और अनुष्ठान दुरूह तथा 
अगम्य हैं और अज्ञानी व्यक्ति इनकी साधना नहीं कर सकता | साधना की इस 
दुरूहता के अतिरिक्त गुरु की महत्ता में इस अद्झृत इद्धि का एक दूसरा रहस्य 
भी है। तन्‍्त्र-सम्प्रदाय नये सम्प्रदाय थे और उनके प्रवर्तक अधिकांश या तो 
अब्राहम थे या ऐसे ब्राह्मण जो कर्मकारडी बेदिक ब्राह्मणों द्वारा हेव समझे जाते 
थे | अतः अपनी स्थिति सुदृढ़ बनाने के लिये और अपने प्रतिद्वन्दी वैदिक ब्राह्मण 
आचार्यों को पराजित करने के लिये उन्होंने अपने सम्प्रदाय और अपने शिष्यों 
का समुचित संगठन करना चाहा होगा जो शुरु के प्रति अद्वट श्रद्धा के बिना 
असम्मव है। यह प्रतिद्वन्द्रित कभी कभी जातीय और कभी कभी स्थानीय 
आधार पर चलती होगी । यही कारण है कि तन्त्र कई क्रान्ताश्रों * में विभाजित 
थे और कहीं कहीं तन्‍्त्रों में इस प्रकार के भी निर्णय मिलते हैं कि कहाँ के गुरु 
श्रेष्ठ. होते हैं।४ ९ उस प्रदेश के अतिरिक्त प्रदेशों के गुरु द्वितीय अथवा 
तृतीय श्रेणी के बताए गए हैं। 

बोद्धों में ज्यों-ज्यों तान्त्रिक प्रव्नत्तियों का प्रवेश होता गया त्यों त्यों गुरुओं , 
का महत्व बढ़ता गया | साधना की प्रमुखता के साथ साथ साधना के निर्देशक 
गुरु का महत्व बढ़ना स्वाभाविक है | अनंगवज्ज ने तो गुरु की महत्ता का कारण ही 
यह बताया है कि वे साम्नाय होते थे अर्थात्‌ विभिन्न आम्नायों का सेद जानते थे 
और अपने आम्नाय में शिष्य को दीक्षित कर वे उसे निर्वाण और भव दोनों से 
विमुक्त कर प्रश्ञोपायात्मक सहज सुख में प्रतिष्ठित कर देते थे | वसुघातल पर यह 
तत्व केवल गुरु जानता है। अतः सिद्धि के लिये उसकी उपासना करनी आव- 
श्यक है ।९* इसलिये तत्व-रत्न वही प्राप्त करते हैं जो आम्नाय में दीक्षित होकर 
वज़ाचार्यो' की उपासना करते हैं ।”* गुद्य-समाज-तन्त्र में तो प्रत्येक तथागत का. 
भी एक वज्जाचार्य बताया गया है और वे तथागत उसकी पूजा करते हैं |** 
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क्योंकि तथागत तो केवल बुद्ध हैं जब कि गुरु बुद्ध भी है, संघ भी है, धर्म भी 
है ९० इसीलिये आ्रारयदेव ने उसकी छाया का उल्लंघन भी वर्जित ठहराया है | ९५ 
ऐसे गुरु के प्रति श्रद्धा आवश्यक है क्‍योंकि जैसे जलमणि मलिन जल को भी 
स्वच्छ कर देती है उसी प्रकार गुरु के प्रति श्रद्धा-रूपी मणि! भी चित्त को विशुद्ध 
कर देती है।** इस प्रकार यह चित्त-विशुद्धि बिना गुरु के असम्भव हैं और 
इसीलिये गुरु का इतना महत्व है । क्‍ 

किन्तु इसके साथ ही साथ सिद्ध स्पष्ट संकेत करते हैं कि गुरु वही होना 
चाहिये जो सहज साधना में निष्णात हो या अनंगवज्न के शब्दों में प्रज्ञोपायोप- 
देशक हो, अन्यथा गुरु और शिष्य दोनों की वैसी परिस्थिति होगी जैसे श्रन्धा 
अन्धे को खींचता है और दोनों कृप में जा गिरते हैं |१* 


शिष्यों अथवा साधकों की विभिन्न अवस्थाएं बताई गई हैं ओर उन्हीं के 
अनुसार साधनाओं का विधान गुरु करता था इसकी श्रोर हम पहले संकेत कर 
चुके हैं| इस विभिन्न क्रमिक अवस्थाओं की ओर पूरी तान्त्रिक 
वाह्य अनुष्ठान परंपरा का ध्यान था | वेष्णव संहिताओं में ही पूरी साधना 
पद्धति को चार पादों या चरणों में विभाजित किया गया था, 
ज्ञान, योग, क्रिया तथा चर्या | वच्रयान में कुछ क्रमान्तर से ये ही चारों पद्धतियाँ 
मिलती हैं और उन्हीं के आधार पर वज्र्यान की प्रमुख शाखाएं परिकल्पित की 
गई हैं |+* 
हिन्दी के कुछ विद्वानों का यह विचार है कि 'सिद्धों ने इस समस्त क्रिया 
ओर चर्यासाधना के मन्त्र, तन्‍्त्र, देवपूजा आदि का प्रबल विरोध कर केवल सहज 
जीवन-पद्धति पर विशेष आग्रह किया । सिद्ध समस्त वाह्य अनुष्ठानों में एकदम 
विश्वास नहीं करते थे. . “ओर किसी प्रकार की पूजा अ्र्चां में विश्वास नहीं करते 
थे |।!5९ कुछ विद्वान सहजयान की परवर्ती अ्रवस्था में उसमे तन्त्र मन्त्र का प्रवेश 
मानते हैं और सरहपा को इन सभी 'पाखण्डों' का विरोधी मानते हैं ।१९ उनके 
इस मत का आधार दोहाकोष में स्थान-स्थान पर की गई मन्त्र-तन्त्र, देवता, पूजा 
आदि की कठोर आलोचना है जो सरहपा, तिलोपा तथा काशहपा में एक समान 
मिलती है ।"* किन्तु उस समय सिद्धों की साम्प्रदायिक परिस्थिति और तान्त्रिक 
 सम्प्रदायों को अतान्त्रिक सम्प्रदायों श्र एक तान्न्रिक सम्प्रदाय की दूसरे तान्त्रिक 
सम्प्रदायों से जो द्विविध प्रतिद्वन्द्विता चल रही थी उसकी पृष्ठभूमि में देखने से 
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यह आलोचना सिद्धान्ततः सभी देवताओं, मन्त्रों, मएडल-चक्रों और तन्‍त्रों की 
आलोचना न होकर अपने देवता, मंत्र, मए्डल-चक्र और तन्‍त्रों को उचित 
प्रमाणित करने के लिये दुसरे संम्पदायों के देवता, मंत्र, मए्डल-चक्र और तलन्‍त्रों 
की आलोचना सिद्ध होती हैं,** जिस पर हम आगे विस्तार से विचार करेंगे | 

इसका एक पहलू और है। सिद्धों की पद्धति प्रज्ञोगाय योग की पद्धति थी 
अतः वे वाह्म पद्धतियों के बौद्ध रूप को बहुत सीमा तक स्वीकार करते हुए भी 
अन्तर्साधना या चित्त साधना पर विशेष बल देते ये | इसीलिये उन्होंने तत्वज्ञान 
के त्रिना की जाने वाली क्रिया ओर चर्या को निष्फल ठहराया हैं |" ६ किन्तु उस 
का सव था निषेघ-परक अर्थ नहीं लिया जा सकता क्‍योंकि न केवल पिद्ध वरन्‌ 
अन्य तान्त्रिक आचार्यों ने भी सांकेतिक अर्थ से विद्ीन अपनी पद्धति के अनु- 
व्ठानों का भी उतना ही विरोध किया है जितना अन्य सम्प्रदायों के अनुष्ठानों का। 
तन्त्रों में एक स्थान पर कहा गया हैं कि यदि केवल मद्मपान से मुक्ति मिल जाती 
तो सभी मद्रपी मुक्त हो जाते । यदि केवल स्त्री संग से सुक्ति मिलती तो संसार 
में कौन है जो मुक्ति से बच जाता | तन्‍त्रों का पथ इतना सरल नहीं है| वह 
खड्गधार पर चलने के समान है ।१* 

जब वे अनुष्ठानों का विरोध करते थे तब उनका तातय॑ प्रज्ञोपाय की 
चेतना से रहित वाह्मः अनुष्ठानों से था क्योंकि प्रज्ञोपाययुक्त नेरात्म-स्वभाव के 
अनुष्ठान तो वाह्म रहे ही नहीं | यह तक हमें सरहपा के दोह्ाकोष की अद्वयवज्न 
द्वारा की गई टीका में कई जगह मिलता है। अद्वयवज़् ने ही अपने ग्रन्थों में 
श्न्यत्र इन वाह्य अनुष्ठानों के पक्ष में काफी तक दिये हैं | एक स्थान पर उन्होंने 
लिखा है कि यद्यपि अन्ततोगत्वा शुभ तथा अशुभ में कोई अन्तर नहीं, फिर भी 
शुभ अनुष्ठान सुखद ही होते हैं जैसे जल में बिम्बित चन्द्र सुखद ही होता है, 
ट्खद नहीं । अन्य स्थान पर उन्मत्त ब्रती के लिये भी उन्होंने आदि कर्मो का 
विधान किया है और यदि कोई यह तक दे कि संसार नश्वर है, वाह्य अनुष्ठान 
व्यर्थ हैं तो उसका यह तक॑ नास्तिक चार्वाक मत के अन्तर्गत आयेगा, वज्रयान के 
अन्तर्गत नहीं ६८ 

किन्तु इसके विरुद्ध यह तर्क ग्रस्तुत किया जां सकता है कि संभव है 
सरहपा का यह तक न रहा हो, यह तके टीकाकार का हैं जो सरहयपा के बाद हुआ 
जन्म सहजयान में मन्त्र तन्‍्त्र फिर अपना लिये गये हों ।१* किन्तु हमें कई स्थानों 
पर सरहपा के ही दोहों में वाह्य अनुष्ठानों का संकेत मिलता है और वाह्म प्रमाण 
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तो इस बान के ययेष्ट मिलते हैं कि सरहपा तथा सिद्धों की पूरी परम्परा मन्त्र 
तन्त्र में निष्णात थी । पहले हम वाह्म प्रमाणों पर विचार करेंगे । 

पंच तथागत तथा उनके पाँच कुलों से उद्भूत अगशित बोद्ध देवी 
देवताओं के पूजन आदि की विधियों के कुछ संग्रह साधनमाला में हैं। उनमें से 
बहुत सी साधनाएँ: ऐसी हैं जिनके सिद्धों के द्वारा रचित होने का उल्लेख मिलता 
है। यदि हम उनमें से उन सिद्धों की गणना न भी करें जिनकी रचनाएँ दोहा- 
कोष और चर्यापद में नहीं मिलतो हैं तो भी कई महत्वपूर्ण सिद्ध हैं जिनकी 
साधनाएँ उस संग्रह में प्राप्य हैं । 

स्वतः सरहवा के नाम की दो साधनाएँ 'भेलोक्यवशंकर लोकेश्वरः के 
प्रति मिलती हैं | उनमें से पहली तो उनके द्वारा रचित बताई गई है*" और 
दूसरी उनके द्वारा ओडियान क्रम में अवतरित बताई गई है ।* * ये साधनाएं 
वास्तव में सरहपा द्वारा ही रचित हैं, इसका कोई प्रमाण नहीं मिलता लेकिन यह 
साधना सरहपा ही के नाम की है इसका कोई कारण तो होगा ही । 

शबरपा कृत सित कुरुकुल्ला साधना" + प्राप्त होती है जिसमें सिद्ध शबरपा 
का एक दोहा भी प्राप्त है ।* * इसी प्रकार विरुपाक्ष कृत एक साधना महाकाल 
के प्रति मिलती है** कुक्कुरीपा महामाया साधन** के लेखक हैं और तिब्बती 
अनुश्रुतियों के अनुसार वे महामाया तन्त्र के पग्रवर्तक भी थे। इसी प्रकार कृष्ण- 
पाद द्वारा कृत कुरुकुल्ला साधना प्राप्त है जिससें सर्पों के विष-मोचन का भी 
साधन बताया गया है ।** कोंकशुपा की एक साधना में शव पर आसीन होकर. 
मन्त्र जाप का विस्तृत विधान मिलता है ।*० यदि हम इन साधनाओं को इन 
सिद्धों द्वारा रचित न भी मानें तो ये उनके आम्नाय से सम्बन्धित थीं इसमें संदेह 
नहीं किया जा सकता । 

वाह्य अनुष्ठानों की दृष्टि से अगर हम इन साधनाओं का परीक्षण करें 
तो क्या है जो हमें इन साधनाओं में नहीं मिलता है| देवी देवताओं के भयो- 
त्पादक विचित्र रूप, वेशभूषा, वाहन, मुद्राएं और विन्यास, पूजा का समय-निर्णय, 
तान्त्रिक चक्र रेखाएँ. और मन्त्र, धूपदीप, नेवेद्य, होम, मन्त्र जाप, तन्त्र, मुद्रा, 
शव ओर कपाल साधनाएं, जादू टोना, छोटे-छोटे चमत्कार, और घरटकर्म सभी 
का उल्लेख इन साधनाओं में है । 

अब हम शआान्‍न्तरिक प्रमाणों पर विचार करेंगे। जहाँ तक पंच तथागत 
और उनकी पूजा का उल्लेख है हम देख चुके हैं कि दोहों में “बुद्ध आराहिअ 
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अविश्वल चित्ते? ऐसा स्पष्ट उल्लेख मिलता है |१5 इन पंच तथागत, उनकी 
शक्तियों और कुलों की समस्त कल्पना सिद्धों को मान्य थी और वे इनके अति- 
रिक्त अन्य देवताश्रों का निषेघ करते थे। दोहों की टीका म॑ अष्ट-साहखिका का 
वह आदेश उद्धुत किया गया है जिसमें अन्य देवताओं को धूपदीप पुष्प देने का 
निषेध है और केवल बुद्ध की पूजा का विधान है |*९ अगले दोहों की टीका में 
तथागत को अद्बय प्रश्ञोपायात्मक ज्ञान का रूप बताया गया है |।*०९ किन्तु अद्वय 
की स्थिति सिद्धाम्नाय में धुनन कम्पन आदि क्रियाओं में मो मानते थे | ऐसा हम 
सरहपा की साधना में देख चुके हैं | शवरपा की साधना में वर्णित व॑ वीजाक्षर का 
सिद्धों के दोहों में स्पष्ट उल्लेख है । एवंकार को बीज बताते हैं जिसे ग्रहण कर सुरत 
वीर साश्रक कुसुमित अरविन्द ऊष्णीष कमल में मधुकर रूप से प्रवेश कर मकरन्द 
सहजानन्द का पान करता हैं ।+?* इस एवंक्वार को जो जान लेता हैं वह सकल 
श्रशेष को जान लेता है | ९९ इस एवं” को हेवज् तन्त्र में प्रज्ञोपाय, युगनद्ध, 
अद्वय का अक्षुर प्रतीक माना गया है। एकार के मध्य जो वकार प्रतिष्ठित है बह 
सवसुखों का आलय है । +** क्योंकि यह ए पाता, प्रज्ञा, कमल, भगवती है और 
व पिता, उपाय, करुणा, कुलिश और भगवान है |[*?* एवं रूपी बीज को ग्रहण 
करने के अथ ही हैं कि योग के समय इन दोनों अक्तरों पर ध्यान केन्द्रित कर या 
उनका जप करते हुए पवन का निरोध करना चाहिये | योगसाधना में सभी 
सम्प्रदायों में इन तन्त्राक्षरों का विशेष महत्व रहा है और प्रत्येक चक्र की 
पाँखुरियों पर ये तन्त्राह्षर स्थापित किये गये थे | दोहों में भी हमें अवधूती पर 
हं अच्षर की स्थापना मिलती हैं |? द 

यद्यपि इन अक्षरों के मन्त्र रूप जप करने म॑ कई सिद्धियाँ बताई गई हैं 
किन्तु यह अच्छी तरह ध्यान रखना चाहिये कि केवञ्ल योग में चित्त धृत्ति को 
दृढ़ रखने तथा शून्यताज्ञान और वज्रस्वभाव से समन्वित वोधिचित्त का समुत्पाद 
करने के लिये ही इनका जप साथक है। ये मन्त्रादि स्वतः प्रमुख साधन नहीं हैं । 
ये योग के सहायक साधन हैं। इस प्रकार के वाद्य अनुष्ठानों से आन्तरिक 
साधना में सहायता लेने की परम्परा योगाचार से ही चल्ती आ रही है| योगाचार 
में श्वास प्रक्रिया के समय अहँन्‌ शब्द के जाय का महत्व था क्योंकि अहंन्‌ 
त्रिरित् का प्रतीक था। अ धर्म का, र बुद्ध का और हन्‌ संघ्॒ का । इस प्रकार के 
बीजाक्ष॒रों को वे सद्द गहन! कहते थे ।१ ९६ इन अक्षरों को मन में धारण कग्के 
वे विस्तार का ध्यान करते थे अर्थात्‌ मुज्ञाघार से हृदय तक के आन्तरिक विस्तार 
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का, जिनमें चक्र स्थित हैं ||" फिर इस ध्यान को और भी केन्द्रित करने के 
लिये वे मोम समिधाओं का उपयोग करते थे । एक समिधा मोम में गाड़' कर 
जला दी जाती थी। जब एक मोम समिधा जलती होती थी तब तक वे ध्यान 
करते जाते थे और एक समिधा के बुकते ही उनके मन में प्रथम महाभूत का 
उदय होता था। इस प्रकार ५ समिधाश्रों के बाद पाँचों महाभूत उदित होते थे 
और पंचविध सुख की प्राप्ति होती थी । १” मोमदीपों की ही भाँति, पृथ्वी 
कषिण, आपो कषिण, अग्नि कषिण, वायु कषिण, सभी कषिणों का समवेत 
प्रबन्ध, नील, पीत, रक्त, श्वेत कषिण, क्लिति कषिण और ज्योति कषिण का 
प्रयोग होता था। अतः आआन्तरिक साधनाओं पर विशेष ध्यान रखते हुए, भी वाह्म 
अनुष्ठानों का प्रयोग सिद्धों को विज्ञानवादी परम्परा से ही प्राप्त हुआ था, इसी 
कारण वे क्रियाचर्यादे के उस रूप का बंहिष्कार करते थे जो केवल वाह्य 
अनुशानात्मक हो और आन्तरिक साधनाश्रों का सहायक न दो । 


इस प्रकार सिद्धों ने क्रिया ओर चर्या का आन्तरिक साधनाओओं से अ्रभेद 

स्थापित कर दिया था। चर्या का तो एक विशेष अर्थ सिद्ध सम्बन्धी अनुश्रुतियों 
रे में प्राप्त होता है। कहा यह जाता है कि इन सिद्धों की देनिक 
जीविका वृत्ति चर्या सम्भवतः उनकी जीविका या उस जाति की जीविका से 
सम्बद्ध होती थी जिससे कि वे आये हैं। अनुमान किया गया 

है कि लुईपा मछली पकड़ते थे, तैलोपा तिलों से तेल निकालते थे ।*९$ 
तन्तिपा जुलाहे थे । सिद्ध होने के उपरान्त भी इन्होंने अपनी चर्या नहीं छोड़ी 
केवल उसका अध्यात्म-परक अ्रथ दे दिया | शूम्य॒ताज्ञान की प्राप्ति को किस प्रकार 
रुई घुनने के रूपक में व्यक्त किया गया है यह हम देख चुके हैं ।* १" कौन 
जानता है कि जैसे कबीर करथे पर बैठ कर ताना बाना बुनते हुए “फीनी कीनी 
चीनी रे चद्रिया? के रूपक से आत्म-शान का उपदेश देते थे, वेसे ही ये सिद्ध 
भी अपनी अपनी दिनचर्याओं को नैरात्य-ज्ञान का अनुष्ठान बना चुके हों ।* ६९ 
वास्तव में इसके पीछे वही सामाजिक परिस्थिति, जातिगत संघर्त रहा 

होगा जिसमें वे ब्राह्मण जो निम्न-बर्ग के अ्मिकों की बत्ति अपना खुके थे, उन 
ब्राह्मणों द्वारा तिसक्कृत किये जा रहे थे जो केवल कर्मकाण्ड पर निभर थे | इन 
नयी वृत्तियों वाले ब्राह्मणों तथा उनके साथ अन्य नई अ्रमिक जातियों ने नये 
तान्त्रिक सम्प्रदाय अपनाये ।। ** और उनके नये प्रकार के अध्यात्म में आन्त- 
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रिक और बाह्य, दिव्य और भौतिक तथा साधना ओर श्रम में एक समन्वय 
मिलता है | वें अपने श्रम को भी सम्मान की दृष्टि से देखते होंगे और अनुदार 
कमकांडी ब्राह्मणों को समुचित उत्तर देने के लिये उस श्रम की भी अध्यात्म- 
'प्रक व्याख्या करते रहे होंगे | 

श्रम को एक लय और गठन देने के लिये संगीत का सदैव विशेष महत्व 
रहा है। इन वाह्य अनुष्ठानों के साथ-साथ गीत का विद्वान बराबर योगाचार में 
भी मिलता है। भझाण ( ध्यान ) की एकाग्रता के लिये साधक को महामैत्री 
गीतिका का गान करना चाहिये |*+ ३ सिद्धों की साधना में भी इनको गीतिकाएँ 
कहते हैं| कुक्‍्कुरीपाद के महामाया साधन में एक वज्रगीति का उल्लेख हैं जो 
लत्य- के साथ साधना में गाई जानी चाहिये |*+* इसी प्रकार क्रिया-समुच्चय में 
वज़ाचार्य द्वारा प्रगीत एक महासमय गीतिका दी गई है जिसमें ५ दोहे हैं और 
पाँचों द्वारा नेरात्म्य-्योगिनी, लोचना, मामाक्षी, पाएडरा तथा तारा के आह्यान का 
विधान है ।* ० इन वज्रगीतिकाओं में चर्या तथा वाह्य अनुष्ठानों के आन्तरिक 
आध्यात्मिक अ्र्थों की व्याख्या रहती थी अतः चर्यादिक में इन गीतियों और 
यूदों के गाने का विधान था | +* 


इस प्रकार ये वाह्य अनुष्ठान और आन्‍्तरिक साधनाएँ. इतनी घुलमिल 

गई थीं कि यह कह सकना असम्मव है कि यह विशुद्ध वाह्य अनुष्ठान है और 

यह शुद्ध आन्तरिक योग-पद्धति | किन्चु एक अनुष्ठान का 

कुदडश्टि-निघोत उल्लेख सरहया केदोहों में मिलता है जो बोधचित्त समुत्याद 

ओर साधक को इस गुद्य मार्ग में दीक्षित करने की विधि 

रूप में सम्पन्न होता था। वह है कुदष्टि-निघांत | सरहपा मूख साधक को चित्त 

द्वारा चित्त का निरीक्षण करने उपदेश देते हुए समस्त कुद्दष्टि का त्याग करने 

का उपदेश देते हैं || ** सेकोइश टीका में नडपाद ने भी सरहपाद की एक 

उक्ति उद्ध त की है जिसमें सरहपा दृष्टि के निरोध का उपदेश देते हैं || +ः इस 

कुद्ष्टि के परित्याग और निरोध के साथ कौन से वाह्य अनुष्ठान थे और गुरु 

उनका निर्देशन किस प्रकार करता था इसका विस्तृत विवरण हमे अद्वयवज्पाद को 
कुदृष्टि-निर्धात नामक छोटी सी ऋृति में मिलता है ।*++ 

कुद्ष्टि-निधांत साधना के विस्तार में न जाकर इतना ही जान लेना 

यथेष्टठ होगा कि मन्त्र, देवताराधन आदि से समन्वित यह अ्रनुष्ठान-चर्या आदि 
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के के नाम से पुकारी जाती थी और इस आदि-कम का विधान साधना की 
प्रारम्मिक अवस्था में था । 


आआदि-कर्म द्वारा शुद्ध दृड्टि प्राप्त कर लेने के बाद दीक्षा प्रात्त साधक को 
गुरु यह बताता है कि यह सब वाह्म अनुष्ठान तो चित्त के निरोध से तुम शरीर 
के ही अन्दर कर सकते हो क्‍योंकि देह में बुद्ध का वास है पर 
देह का महत्व शअ्ज्ञानी उसे नहीं जानता है। इसी को सरहपा योगिनी के 
दृष्टान्त से समझाते हुए कहते हैं कि जैसे कोई योगिनी 
घर में प्रियतम के होते हुए भी आम भर में जाकर पूछती फिरे कि प्रिय कहाँ 
गये, उसी प्रकार अज्ञानी साधक है जो देह ही में भगवती नैरात्मा तथा तथागत 
दोनों का वास होते हुए भी संसार भर में वाह्य अनुष्ठानों के माध्यम से उन्हें 
खोजता फिरता है ।*** 
सरहपा इसीलिये कहते हैं कि पंडितगण समस्त शास्त्रों का बखान करते 
हैं किन्तु इसी देह में बुद्ध का वास है और पंच तथागत अपनी शक्तियों से युक्त 
इसी में निवास करते हैं इस भेद से कोई अवगत नहीं है ।*** चर्यापदों में भी 
कृष्णाचाय इसी देह रूपी नगरी में कपाली योगी द्वारा एकाकार होकर विहार 
करने का वर्णन करते हैं । १९ दूसरे पद में वे काया रूपी नौका में पंच तथागतों 
को डांड बनाकर मायाजाल को पार करने का ब्रत लेते हैं।*१३3 सरहपा भी 
अपने एक पद में काया रूपी नौका का कर्ण घार मन को प्रश्ञोपायज्ञान से विशुद्ध 
बताते हैं ।।१४ वास्तव में सरहपा ने काया के महत्व को सबसे सुन्दर रूप में 
प्रस्तुत किया है। अपने दोहों में वे कहते हैं--“यही देह सुरसरि है, यमुना है, 
यही गंगासागर, यही प्रयाग वाराणसी, चन्द्र दिवाकर, धमत्षेत्र, पीठ, उपपीठ सभी 
यहीं हैं | मूर्ख ! तू कहाँ कहाँ घूमता फिरता है। देह के समान सुख प्रदान करने 
वाला तीर्थ और कहीं नहीं है |/ ४ इसकी व्याख्या करते हुये अद्वयवज् लिखते 
हैँ कि यह तन यमुना है, क्‍योंकि यमुना गहरी है, उसका पाट चौड़ा है, उसमें 
सभी प्रकार की नौकाएँ आ जा सकती हैं अतः सभी प्रकार के यानों (साधना 
पद्धतियों) को आश्रय देने वाला यह शरीर जमुना है। यह गंगा है, क्योंकि यह समस्त 
समाधि रूपी रागरों में निमग्न होता है। प्रयाग है क्‍योंकि जैसे प्रयाग में संगम है 
. उसी प्रकार इस तन में कमल और कुलिश का संगम होता है। यह वाराणसी 
भी है क्‍योंकि जैसे वाराणसी में जल की धारा को न केवल गंगा कह सकते हैं 
२०४ 


साधना-पडति 


क्योंकि उसमें जम॒ना का अंश है और न उसे गंगा-यमुना का अद्वय ही कह सकते, 
वह गंगा ही कहलाती है, उसी प्रकार इस तन में निहित तत्व भी भाव और 
अभाव, भव निर्वाण दोनों से ही परे है | इसी में चन्द्र दिवाकर का भी वास है 
है| उसमें थे पुराने परम्परागत तीथ ही नहीं बुद्ध-लेत्र ओर सहज सिद्धि के पोठ 
आदि भी हैं। ये धर्म-महासुखपीठ हैं। ऐसे अद्भुत तीथ को छोड़कर वाह्य 
तीर्थों में प्रमण करने से क्या लाभ है [१६ 

देह को समस्त तीर्थों, क्षेत्रों तथा पीठों का आलय मानने की भावना सभी 
तान्त्रिक सम्प्रदायों और योगमार्गों में प्रचलित थी । कामरूप, पूर्णंगिरि, जालन्धर 
ओर ओडियान इन पाँचों प्रख्यात तन्‍्त्र पीठों का स्थान इस शरीर में ही बताया 
गया है (योगसार) |++० 

अतः यह देह का महत्व केवल शुद्ध भौतिक दृष्टिकोण से प्रतिपादित 
नहीं किया गया था। इसके पीछे एक गूढ़ आध्यात्मिक रहस्य था। इसीलिये 
हेवज़ तन्त्र में महासुख को देह में स्थित बताया है किन्तु 'देहजः नहीं | ९८ 
ग्रज्ञोपायात्मक ज्ञान से जत्र साधक अपनी देह को भी तथागत के स्वभाव का जान 
लेता है तत्र यही देह घमकाया हो जाती है । 

जो पाँच डालों वाली तरुवर रूपी विनाशमान काया है उसे साधक घर्मकाया 
के रूप में परिलक्षित करने लगता है। उस समय वह काया में रहते हुए भी 
काया से भिन्न रहता है। यदि काया से संयुक्त हुआ, उसमें लिप्त हुआ तो उसको 
ज्ञान नहीं प्राप्त होता । +$ किन्तु यदि वह अपनी काया में वास करने वाले 
अशरीरी बुद्ध को जान लेता है, बुद्धकाया को जान लेता है तो वही ज्ञानवान 
व्यक्ति 'कायस्थः कहलाता है | १० वह पवन रूपी काल का निरोध कर चन्द्र 
दिवाकर का संगम कर अजरामर शरीर प्राप्त कर लेता है और उसी को सिद्ध 
कहते हैं ।। *' इसी शरीर में स्थित मेरुदश्ड के सहारे पवन के निरोध से 
वोधिचित्त ऊर्ध्वंगामी होता है। चारों चक्रों को भेद कर नाड़ियों में से होता हुआ 
प्रज्ञाकसल से संगम करता है तमी रस (अमृत) की वर्षा होती हैं। यही कमल- 
कुलिश योग हैं जिस पर अब हम विचार करेँंगे। 
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"बला ते (२) 


नगभग सभी ताबिक और योग साथना-पद्भतियों की भाँति सिद्धों की 
साधना व में भा समेस्य खट्टलल ओर उसके मल भें व्याप्त सिद्धान्तों का 
आर उनके सापेक्ष संग्रंथों का सात्नात्कार अपनी देह में ही 
पंचमहाशुत. करने का उपदेश मिलता ४। केसे समस्त सृष्टि पंच-महामूतों 
चित्तिर्मे से निभित हुई £ ओर उनके सम्मिलन का मूल आधार प्रज्ञा 
आर उपाय तथा उनका मिलन है, इस पर हम विचार कर 
सुके हैं। सि८ ने पंच महावूतों और उनके सश्ि-रूप में गठन के मूल श्राधार 
प्रशोधाय आद्वय को अनुमति अपने ही अन्दर करने का उपदेश देते हैं क्‍्योंके वे 
समस्त वाद्य यह्टि की उद्यसि चित्त की परिकल्पना से ही मानते हैं। अतः शान 
प्राप्स करने का एकमात्र साधन यह है कि ध्यान एकाग्र कर अपने ही अन्दर उन 
पंच महाभूता और प्रश्ा तथा उपाय का सात्नात्कार किया जाय, तभी वह संसार 
के धम और पृदशल-नरम्म्य का दर्शन कर, बच्जज्ञान प्राप्त कर सिद्ध बन सकेगा । 
हस साधना की श्रोर कारहया ने अपने दोहों में संकेत किया है। वे कहते 
हैं कि पश्वी, श्राप, तज, समीर तथा गगन इन पाँचों तत्वों को बीज-रूप में ग्रहण 
करना चाहिये। इन्हीं पाँचों से यह शरीर बनता है और इसी से समस्त सरासर 
उत्पन्न होत हैं ।! कन्तु इसका बीज वास्तव में बोधिचित्त का सुख स्वभाव है जो 
रज से भूपित अ्रज्ञोभ्य वेशेचन रूप में स्थित हैं| जब महासुख रूपी गगन नीर 
अभितास रूपी पंक का सजन कर देता है त4 यह वज्र रूपी सुख स्वभाव अवधूती 
रूपी मूल नाल पर चतुशू न्‍्य रूपी कमल के रूप में खिलता है। किन्तु इन सबों 
को (श्र देहहि दिदुश्रों? अर्थात्‌ श्रपनी देह में ही देखना चाहिये ।* 
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इसका साज्षात्कार अपनी देह में अपने ही चित्त के अन्तर्गत प्राप्त करने 
की प्रणाली काण्हपा इस प्रकार बताते हैं कि पहले साधक को प्रज्ञोपाय की एकता 
पर ध्यान करना चाहिये | इसके लिये उसे एव” बीजाक्षर को केन्द्र बनाना 
चाहिये ।* एव' का अर्थ प्रज्ञा और उप|य या कमल और कुलिश, या पद्म और 
बज्र है ।* इस ध्यान में एवं के प्रज्ञोपाय युगनद्ध से सहज-शान की उत्पत्ति होती 
है, जो बिन्दु रूप में होता है और ऊध्वंगामी होता है । 

इस एवं? युगनद्ध से चित्त में ही पंच महामूतों की उत्पत्ति होती 
है इसका उल्लेख टीकाकार ने हेवज्र तन्‍्त्र के उद्धरण से स्पष्ट किया है |* उसमें 
प्रशा तथा उपाय को कक्‍कोल और बोल कहा गया है। यह नाम हमें ओर भी 
कई स्थानों पर मिलता है ।* 

इस बोल कक्‍्कोल योग से स्पश और काठिन्य धम की अभिव्यक्ति पृथ्वी 
के रूप में होती है |" इसी सहज से बोधिचित्त की उत्पत्ति होती है जिसे. 
शुक्र या वज्ोदक* कहा गया है। इसी से अपूधातु की उत्पत्ति होती है। 
यह चन्द्र रूप है। इसी से जल उत्पन्न होता है । जब यही बोधिचित्त वच्र 
या कुलिश के रूप में पद्म अ्रथवा कमल पज्ञा से घर्षण करता है तो उससे तेज 
धातु अग्नि की उत्पत्ति होती है। उसके चलने से, हिलने से वायु की उत्पत्ति 
होती है और जो मुख प्राप्त होता है वही आकाश है। ये वही पाँच महाभूत हैं 
जिन्हें अशुद्ध चित्त वाद्य साँसारिक तत्वों के रूप में परिकल्पित कर भवजाल में: 
उलमरू जाता है किन्तु इन्हीं को जब बोल ककक्‍कोल योग से प्रज्ञोपाय युगनद्ध 
का ध्यान करते हुए अपने ही अन्दर अनुभव करता है तो पूर्णेता को प्राप्त 
होता है ।* ९ 


इस योग का मूल रूप हमें विज्ञानवाद की 'राण? (ध्यान) साधना में: 

मिलता है। विज्ञानवाद ने चित्त को एकमात्र सत्य माना था अतः विज्ञानवाद. 
में भी भव की स्थिति और पंच महामभूतों की स्थिति मन के : 

पूर्व-परम्परा अन्दर ही मानी गई थी और माण? या ध्यान साधना में वाह्म 

भव-प्रवाह से मुक्त होने के लिये साधक एकान्त में जाकर 
इस वाह्य दृश्यमान जगत का चित्त के अन्दर साज्ञात्कार करने की साधना करता< 
था |* * इसका साधन था चित्त की एकाग्गता (एकांग्रता)। योगाचार के अनुसार 
पहले साधक को अहन शब्द को अपने मन में धारण कर उसी पर ध्यान एकाग्र 
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करना चाहिये | यह अर्हन्‌ साधारण शब्द नहीं वरन्‌ बीजाक्षर है और इसके 
तीनों अ्ञर त्रिरत् धर्म, बुद्ध और संघ के वाचक है |" एक लम्बी साधना के 
उपरान्त उसके मन में दो रूप-चित्रों का उदय होता है। एक घूमिल और दूसरा 
खष्ट | दूसरे के उदय के अर्थ यह है कि अब उसका समस्त व्यक्ति जाग्त 
हो गया है। सबसे पहले तेज धातु का उदय होता है। इसमें स्व॒णु-वण और 
अरुणोदय के वर्ण की अनुभूति होती है। इसका स्वरूप ब्रह्मावेला में उगने वात्ते 
शुक्रतारक का होता है। इसके बाद आपो धातु का उदय होता है जो घोडश 
कलाओं से पूर्ण चन्द्र से उद्धूत है और पीत पुष्प और कमल वर्ण का द्योतक 
है | उसके पश्चात वायु की उत्पत्ति होती है जो मेघ्र की भाँति उदित होती है 
आर उसका वर्ण दोपहर के सूर्य का होता है। उसके बाद चमेली और कमल 
की भाँति, मयूरपंखों की भाँति आकाश-धघातु का उदय होता है ।** साधक इन 
सबों को समग्र रूप से नासिकाग्न से ग्रहण कर नाभि में स्थित करता है और 
तत्श्चात्‌ पथवी धातु (पृथ्वी) का उदय होता है। तब उसके पश्चात्‌ वह 
हठयोग की साधना में प्रवृत्त होता है और इन पंच महाभूतों को ऊब्व प्रवृत्त 
कर चक्रों में स्थापित करता है |* * 
वास्तव में सिद्धों ने इसी साधना को संशोधित कर बोल कक्‍कोल योग 
के रूप में ग्रहण किया है। उनका प्रमुख संशोधन इस साधना का प्रज्ञोपायात्मक 
रूप देना है। अहन्‌ के बजाय उन्होंने एवं! बीज को ग्रहण करने का श्रादेश 
दिया हैं ताकि साधक इस योग के प्रज्ञोपायात्मक स्वरूप के सदैव ध्यान में रखने 
और अन्त में उपाय का प्रज्ञा से युगनद्ध अभीष्ट था अतः सिद्धों ने प्रज्ञा (शूस्य, 
गगन) का उदय अन्तिम धातु के रूप में माना किया । योगाचार में जहाँ पृथ्वी 
अन्तिम धातु थी, यहाँ वह पहली हो गई और गगन अन्तिम हो गया। योगा- 
चार में शुक्रतारक के रूप में तेज धातु का उदय माना गया था, रिद्धों में 
चोधिचित्त का उदय शुक्रतारक* * के रूप में मिलता है। 
दूसरी मौलिक स्थापना सिद्धों ने इस बोल कक्‍्कोल साधना को रासायनिक 
अये देकर की । कुछ स्थानों पर बोल कक्‍कोल रस का उल्लेख मिलता है |** 
संभवतः यह रस साधना कपूर! के किसी प्रयोग के रूपक में अभिव्यक्त की 
जाती थी । योगाचार की झाण साधना में भी हम देख चुके हैं कि प्रथम महा- 
भूत तेज का उदय शुक्र के रूप में माना गया है और उसी प्रसंग में *० वहीं 
शुक्र को ओषधि-तारक भी कहा गया है। प्रतीत होता है कि औषधियों के 
| श्ग्प 


सोधना-पद्धति 


उसी प्रसंग को कपू र-साधना के रूप में सिद्धों नेविकसित किया और बाद में उस 
योग का भी प्रतीक मान लिया। कपूर के रूप में उपाय का उल्लेख, तिलोगा 
के दोहाकोत की टीका में मिलता हैं जहाँ कहा गया है कि कककोल में (कमल में) 
बोल (कुलिश) का प्रक्षेणण कर उसका कुन्दरु योग करे तो उससे कपररूपी 
सहज उत्पन्न होता हें।*" कपूर का उल्लेख प्रज्ञोपाय-विनिश्चय-सिद्धि में 
बोधिचित्ताभिषेक के समय है जहाँ इसका प्रयोग रक्तचन्दन के साथ बताया 
गया है।** क्रियासमुच्चय में उद्धत कुछ वज्यानी दोहों में भी इसका उल्लेख 
कस्‍्तूरी, मालती ईघन आदि के साथ आता है, जिनमें किसी गुह्य रासायनिक 
ग्रयोग तथा संधाशैली में किसी चित्तगत साधना का समानान्तर वर्णन मिलता 
है ।*” शबरीपा भी रण्वें चर्यापद्‌ में समागम के समय ताम्बूल तथा कपूर के 
भक्षण का वर्णन करते हैं । 


इस बोल-कक्क्रोल साधना के क्रम-विकास में हमें एक अवस्था और 
'मिलती है जिसमें इसका महाभूत-समुत्पाद-योग या रसायन का पद्ष स्वथा गौणु 
हो जाता हैं और यह शुद्ध मुद्रा मैथुन के प्रसंग में आता है। दोहाकोष की टीका 
में कपूर की व्याख्या कर्ममुद्रा से संयोग के कऋ्ुण का वर्णन देते छुए की गई 
है ।** अद्वयवज्र भी चतुसु द्रा निरूपण में कममुद्रा के प्रसंग में बोल-कक्कोल 
वयस का उल्लेख करते हैं ।*९ 


योगाचार की परम्परा में सिद्धों ने एक संशोधन ओर किया । योगाचार 
:में यह हठयोग की मुख्य प्रणाली से अलग एक प्राथमिक साधना के रूप में यह 
'पंचमहाभूतों की ध्यान-साधना स्वीकृत थी । जब इस साधना द्वारा पंचमहामृतों 
'को अन्तस्थ कर लिया जाता था, उसके उपरान्त दृठयोग-साधना प्रारग्भ होती थी 
और साधक मेरुदंड में स्थित चक्रों पर ध्यान केन्द्रित करता था ।*3 किन्तु ऐसा 
प्रतीत होता है कि सिद्धों में यह साधना हठयोग के ही अन्तर्भक्त हो गई थी 
आर द्वितीय मुद्रा से समागम की अवस्था में इसकी साधना की जाती थी |१४ 
इस प्रकार सिद्धों ने इसको योगाचार से अहण किया, प्रश्ञोत्रायात्मक भावना से 
अधित किया और हृठयोग तथा म॒द्र॒-मैथुन-साधना में अन्तभु क्त कर रासायनिक 
प्रक्रियाश्रों से संयुक्त कर दिया । 


बौद्ध तंत्रों में योग के लगभग वे सभी अंग स्वीकृत थे जो योग-शा्र में 


+ सिद्ध-साहित्य 


निर्दिश ये। उनको वे घडंग योग कहा करते थे । इसमें ६ अंग थे, प्रत्याहार, ध्यान; 
७ : आणायाम, धारणा, अनुस्मति तथा समाधि। प्रत्याहार में 
हठयोंग ु बाह्य रूपादि में अप्रवृत्ति, प्रत्याहारांग में जे धातुक बुद्ध-बिम्ब 
षडंग योग का दर्शन, ध्यान में एवंघम-शूल्यता में चित्त-प्रशत्ति, और 
पाँच ध्यानाँग प्रज्ञा, वितक, विचार, रति और अचल सुख 
णायाम में ललना-रसना ( वाम-दक्षिण ) का मार्ग-निरोध और मध्यमार्ग अब- 
धूती में प्रणवायु की प्रवृत्ति, प्राणायाम के तीन अंग पूरक, कुम्भक, रेचक 
धारण में प्राण का नाभि, हृदय, कंठ और ललाट में प्रवेश, घारणुंग में विन्द 
का प्रोणुप्रवेश, अनुस्मृति में अपने इश्देवता का विकल्परहित प्रतिबिम्बाकार 
दर्शन, इसके अंगों में देवता की अनेकाकार रूपाभिव्यक्तियाँ, तथा समाधि में इष्ट 
देवता के अनुराग में अयार सुख; बौद्ध-तन्त्रों में पडंग योग का वर्णन इसीः प्रकार 
मिलता है [० गुह्म-समाज-तन्त्र में उपाय को योग के रूप में परिकल्पित किया 
गया है श्रोर उसके चार रूप या चार अवस्थाएँ. निर्दिष्ट हैं। सेवाविधान, उप- 
साधन, साधन तथा महासाधन ।** सेवा भी दो प्रकार की है, सामान्य सेवा 
तथा उत्तम सेवा ।** उत्तम सेवा में घडंग योग आता है | 
वास्तत्र में यह हठयोग चित्त का निरोध कर गशुदह्य साधनाओं के लिये 
भूमिका प्रसुत करता है । बिना इस हठयोग के द्वारा विन्दु का निरोध किये गुह्य 
साधनाएँ कमी भी सफल नहीं होतीं, उनमें च्युति तथा स्खलन का भय रहता है । 
अतः योगदर्शन में जो योग एकमात्र साधन माना गया है, यहाँ वही हठयोग 
. केवल तन्त्र की आनुधंगिक सहायक साधना मात्र है। इसके लिये भी दो परि- 
स्थितियों का उल्लेख है | एक तो गुद्य साधनाओं के पूर्व चित्त-विशुद्धि के लिये 
और दूसरा उन गुद्य साधनाओओरों में ही विभिन्न क्षणों में विभिन्न म॒द्राओं से युगनद्ध 
स्थापित कर विभिन्न आनन्दों का उपभोग करने के लिये विन्द॒ को ऊर्ध्य॑मुखी कर 
उन मुद्रात्नों के उपयुक्त चक्रों में विन्‍्दु घारण करना । ऐसी परिस्थिति में योग- 
साधना अन्दर श्वासनिरोध द्वारा चलती रहती. है और बाहर मुद्रा-मैथुन द्वारा 
तानिक गुह्य साधनाएँ। दोनों एक दूसरे का समर्थन करती रहती हैं ।९९ 
हठयोग द्वारा पृवन का निरोध कर मेरुदंड में स्थित चक्रों का वेधन, यह 
योगाचार की स्वीकृत पद्धति थी। ध्यान द्वारा चित्त में » महाभूतों के उदय केः 
उपरान्त साधः के लिये अन्तस्थ चक्रों का ध्यान करने का आदेश था । योगाचार 
में हिलदू योग की भाँति मस्तक नहीं, वरन्‌ हृदय में ही अन्तिम चक्र की स्थिति 
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मानो जाती थी। हृदय ही मन का केन्द्र या मनोविन्द था। योगाचार सम्प्रदाय 
में केवल ५ चक्र माने गये थे। पाँच चक्र थे, पाँच धातुएँ अन्तस्थ थीं, पूर्वोक्त 
ध्यान पद्धति द्वारा पाँच पीतियाँ थीं, पाँच सुख थे ओर ध्यान की ५ पद्धतियाँ . 
थीं। जत्र साधक ध्यान द्वारा पंच महामभूतों को अंतस्थ कर लेता था तब वह मनो- 
वत्थु से नाभि तक क प्रदेश पर चिन्तन करता था ओर ध्यान एक्काग्र कर चक्रों 
का वेघन करता था [३९ 

सिद्धों ने इसमें से बोल कक्‍्कोल योग द्वारा पंच महामूतों को अन्तस्थ 
करना स्वीकृत किया | ** यद्यपि उसकी प्रणाली उन्होंने चित्त की एकाग्रता न 
रख कर प्रशोपायात्मक घव॑णु के रूप में संशोधित कर दी नैरात्म्यज्ञान अथवा 
भगवती प्रज्ञा का स्थान उन्होंने हृदय के बजाय हिन्दू योग दर्शन के समान 
कपाल या मस्तक के अन्दर रक्‍खा | किन्तु चक्रों की संख्या उन्होंने घटा कर 
चार कर दी क्योंकि उनके योग का मूल आधार उनका परम्परागत तीन बुद्ध 
कायाओं के साथ चौथी सहज या महासुख काया (चतुर्काया) सिद्धान्त था। यह 
४-की संख्या सिद्धों के हठयोग में उतनी ही महत्वपू्णं हैं जितनी ५ की संख्या 
योगाचार में । चार कायाएँ: हैं, चार क्षण हैं, चार मु॒द्राएँ हैं, चार आनन्द हैं 
चार शून्य हैं ओर चार चक्र हैं | ये चारों चक्र मेरुदंड में स्थित हैं | 

काण्हपा इस मेरुदंड को मेरुगिरि या सुमेरु पवत के रूप में परिकल्पित 
करते हुए. कहते हैं कि यह कंकाल रूपी अ्रष्ठ सुमेरु पर्वत है जिसके शिखर पर 
शबरो नैरात्मा का वास है | उसके मूल में कन्दरा ( मूलाधार चक्र ) है जिसमें 
विमल सलिल रूपी शुक्र वे रोचन बोधिचित्त स्थित हैं| अन्दर ही अन्दर कालाग्नि 
है जो साधना के बिना अधोमुखी होकर शुक्र को सुखा डालती है, और पवन 
निरोध के बाद ऊध्व॑मुखी होकर प्रकाश करती है और शुक्ररूपी उपाय भी प्रज्ञा 
के समागम के लिये गतिमान होता है |३* शबररूपी वज्र्धर साधकर* को 
चित्रित कर उसी अपनी चर्या में शबरपाद भी मेरुदंड को सुमेरू परिकल्पित कर 
उसके ऊँचे शिखर पर शबरी का वास चित्रित करते हैं और उस शबरी को 
नैरात्मा सहज-सुन्दरी की संज्ञा देते हैं १० द 

इस मेरुदंड के उच्चतम शिखर पर महासुखचक्र या उष्णीष कमल 
है जिसमें नैरात्मा का वास है| इसके मूल में नाभिचक्र है जिसमें बोधिचित्त 
शुकरूप में वास करता है। इसके बीच में दो चक्र और हैं, हृदय प्रदेश में और 
कंठ के समीप | इन चार चक्रों को चार कमल के रूप में परिकल्पित किया गया 
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है | इनकी नौपे से क्रमशः नामिकमल, हत्कमलं, सम्भोगचक्र तथा उष्णीष 
कमल कहा जाती है। * बौद्ध तनतों में प्रात्त इन चक्रों के वर्णन पर दृष्टिपात 
कर लेना ग्रावश्वक है | ह ह । 

पहली महत्वपूर्ण बात यह है कि इन चारों चक्रों में बुद्ध की चार 
कायाश्रों की वर्त माना गया है और उन्हीं पर इन चक्रों का नामकरण - भी कर 
दिया गया है | उ्णीष कपल में महासुख काया है श्रतः उसे महासुख चक्र भी 
कहते हैं। 7 के समीप्ती चक्र में सम्भोगकाया है अतः वह सम्भोग चक्र 
है| हृदय प्रदेश में स्थित चक्र में धर्मकाया अतः वह धर्म चक्र और नाभि में 
निर्माणकाया श्रतः वह निर्माण चक्र कहा जाता है। यहाँ पर एक बात विचार- 
णीय है। ई कह के पसंग में कायाश्रों के क्रम में कुछ व्यतिरेक हो गया है। 
परम्परा में निर्गोण के बाद सम्भोगकाया और सम्भोग के उपरान्त धर्मकाया, 
यह क्रम बरी श्रा रहा था। चक्रों में इन कायाओ्रं को स्थापित करते समय वच्ना- 
च्वाये ने धर्मावा को नीचे और सम्भोगकाया फो ऊपर स्थान दिया | यह क्रम 
बदल क्यों हित गया इसका कोई भी स्पथ्टीकरण नहीं मिलता ।** इसके सम्बन्ध 
में एक अ्रदीन वह किया जा सकता है कि सम्भोगकाया में ही भगवान तथागत 
ने सूत्रों तथा संगीत साहित्य का उपदेश दिया था और यही कोया 'उपाय-कौशल' 
से सम्बद् | अतः इसकी सक्रिय उपाय-सिद्धान्त से अधिक निकटता है और 
इसी कारण #ोपयात्मक योग में इसे महासुख-काया के पहले और धर्मकाया के 
ऊपर स्थान मिला हो क्योंकि यह हम देखते आ रहे हैं कि प्रज्ञोपाय सिद्धान्त के 
निर्वाह के ऐिगे पि्कों ने पूर्वांगत परम्परा में यर्थेष्ट संशोधन किये हैं । हेवच्न 
तन्न्र में भी समभोग काया को ६ रसों के उपभोग की काया बताया गया है [३९ 
अतः इस हम अतिरेक का यह कारण ठीक ही मालूम देता है। 

| त््ं को कपल के रूप में चित्रित किया गया है और लगभग सभी 
तन्त्र इस “7 सहमत हैं कि निर्माण चक्र में ६४, धर्म चक्र में ३२, 
सम्भोग व * ६ ओर उष्णीष कमल या महासुख चक्र में ६ पाँखुरी हैं | 
इन कमते ही पॉडुरियों पर बीजाज्षर भी अंकित हँ। महासुख चक्र पर हः 
अंकित कै *। ते में चद्ध की पोडश कलाओं से अभिषिक्त योगिनी का वास 
है जिसके दो शो श्रौली तथा काली स्वभाव की ललना तथा रसना नाड़ियाँ 
स्थित हैँ। मे री पोेड्श कलाएँ दिन तथा रात्रि के स्वभाव का अनुगमन कर 
द्विंगुणित हो पाखुरियों का रूप धारण कर लेती हैं | हेरुक तन्त्र में महा- 
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सुख कमल की चार पाँखुरियों पर ३२ पाँखुरियों वाले कमल का आवेष्ठन बताया 
गया है जो इन्हीं पोडश कलाओं के दिवारात्रि द्विविध स्वरूप का बझ्ोतक है। 
सम्मोग चक्र पर हुं वीजाक्षर है। धर्मचक्र पर अंकित हुँ बीजाक्षुर निम्न मुख 
होकर अंकित है और निर्माण चक्र पर “अ्रं? बीजाक्षर अंकित है। श्री सम्पुट तन्त्र 
में से चारों चक्र, नाभि ए., हृदय वं, कंठ म उष्णीष या (एवम मया) बीजाक्त्रों 
से अंकित हैं ओर ज्षिति, जल, पावक, और समीर भूतों के आवास बताये गये 
हैं | इनकी शासिका देवियाँ भी हैं| लोचना, मामकी, पाँडरा और तारा | ये 
चारों देवियाँ करुणा, मेत्री, मुद्रिता और उपेक्षा की अधिस्वामिनी हैं | 
करुणा, मैत्री, मुदिता, और उपेक्षा ये चार निर्दोष चित्त बताये गये हैं जिन्हें 
योगाचार परम्परा में ४ ब्रह्मविहार बताया गया है |१९ 

इस प्रकार हम देखते हैं कि योगाचार परम्परा से काफी प्रभाव ग्रहण 
किया गया है । योगाचार में भी चक्रों की »ह्लुला का प्रारम्भ नाभि से माना 
गया है, ओर बोद्ध तन्‍त्रों में भी एक स्थल को छोड़कर सभी जगह निर्माण 
चक्र की स्थिति नाभि में मानी गई है।** ब्रह्मविहारों का भी समन्वय चार 
चक्रों में कर दिया गया है। किन्तु बौद्ध तन्‍त्रों में हिन्दू परम्परा का अनुसरण 
करते हुए अन्तिम चक्र मनोव॒त्थु (हृदय ) में न मान कर मस्तक में माना 
गया है । द 


इसके पहले कि हम दोहों और चर्यापदों में इन चक्रों के उल्लेख पर 
दृष्टिपात करें, इन चक्रों को तुलना दिंन्दू परम्परा के षटचक्रों से कर लेनी 
आवश्यक है । घटचक्र परम्परा में सहखार के अतिरिक्त छः 
चक्र ओर सहखार को सम्मिलित कर ७ चक्र माने गये हैं । 
मूलाधार, स्वाधिष्ठान, मणशिपूर, अनाहत, विशुद्ध, आज्ञा, 
तथा सहखार | मूलाधार-पद्म उपस्थ तथा गुदा के बीच रीढ़ मूल में स्थित 
चतुर्दल कमल है।** स्वाधिष्ठान लिंगमूल में? *, दशदलयुक्त मणशिपूर चक्र 
नाभि प्रदेश में5१; द्वादशदली अनाहत चक्र हृदय प्रदेश मं;*” सोलह दलों 
से युक्त विशुद्धाल्य चक्र कश्ठ प्रदेश में*5; द्विदल युक्त आज्ञाचक्र श्रमध्य 
ललाट में स्थित है।** अंत में सहखार चक्र है जिसमें सहल पाँखुड़ियाँ हैं 
जहाँ पवन विलीन हो जाती है और बुद्धि का उद्भव होता है |१- द 
इस घटचक्र परम्परा से तुलना करने पर हम पाते हैं कि मूलाघार और 


हिन्दू योग के 
चक्रों से तुलना 
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स्वाधिष्ठान नामक चक्रों की तरह बौद्ध साथधकों में लिंगमूल में कोई भी 
चक्र नहीं है। उनकी चक्र परम्परा नाभि** से प्रारम्भ होती है और इसमें 
उन्होंने योगाचार को परम्परा का अनुसरण किया है ।“” विशुद्ध और आज्ञा 
चक्रों में अधिकांश बौद्ध तन्‍त्रों ने सम्भोग चक्र के रूप में विशुद्ध को स्वीकृत 
किया हैं किन्तु सेकोहेश में नडपाद ने विशुद्ध को श्र॒स्वीक्त कर आज्ञा की भाँति 
सम्भोग चक्र की स्थिति ललाट में मानी है। इसके साथ ही साथ बीजाक्वरों में 
भी उन्होंने बौद्ध तन्‍्त्रों के एवम आंदि अक्षर लिये हैं और दलों की संख्या भी 
चार शून्यों की संख्या पर आधारित है |“ चार शत्यों के प्रतीक रूप में उष्णीष 
कमल में चार दल हैं ओर उसके कारण सभी तत्व चार ही हैं, मुद्रा, क्षण 
आनन्द इत्यादि । 
शहपा ने इस चतुर्दल से युक्त उष्णीषर कमल का उल्लेख अपने दोहों 
में किया है ।“* वे कहते हैं कि 'ललना रसना रूपी सूर्य चन्द्र दोनों को वर्जित 
कर चार दलों और चार मंणालों वाले कमल में महासुख का वास है ।? टीकाकार 
इन चार दलों को शून्य, अतिशूत्य, महाशत्य और सर्वशूत्य बताता है। यह 
मेरुगिरि के शिखर पर स्थित उष्णीत्र कमल है| इसी को म॒ुसुकुपा नलिनीवन या 
पदमवन कहते हैं जिसमें प्रवेश कर चित्त की द्विविधा: समाप्त हो जाती है ।* रे 
इसी में वास करने के कारण भगवती नंरात्मा को कमलिनी भी कहा गया हैं ।*४ 
उष्णीष कमल प्रज्ञाशानाभिषेक के समय मरपूर खिल जाता है और इसमें से 
अमृत-वर्षण होता हैं |** 
सिद्धों के प्राप्य साहित्य में धर्मचक्र और सम्मोगचक्र की साधनाओं का 
उल्लेख लगभग नहीं के बराबर है तथापि उनमें प्राप्त परमानन्द और विरमानन्द 
का उल्लेख बराबर मिलता है, जिस पर हम आगे विचार करेंगे। किन्तु निर्माण 
'चक्र** का उल्लेख बराबर मिलता है क्योंकि पवन निरोध कर बोधिचित्त को 
उद्बुद्ध करने का साधनास्थल वही हैं। ऋष्णपाद नैरात्मा को डोम्बी रूप में 
परिकल्पित कर कहते हैं कि चौंसठ पाँखुरियों वाला एंक कमल है जिस पर चढ़ 
कर डोम्बीरूपी नेरात्मा नाच रही है |» इस कमल का श्रर्थ टीकाकार निर्माण 
चक्र बताता है जिसमें चौंसठ पाँखुरियाँ होती हैं |*४< 
इन चक्रों के वेधन का मार्ग नाड़ियों में से होकर है। इन नाड़ियों की 
संख्या मुनिदत्त ने अपनी टीका में ३२ बताई है ।“* हेवज् में भी नाड़ियों की 
'संख्या ३२ ही: बताई गई है ।*० इन बत्तीस नाड़ियों में से भी तीन नाड़ियाँ 
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प्रमुख हैं ललना, रसना ओर अवधूती ।*१ चर्यापदों में इन तीन नाड़ियों को 
विभिन्न प्रतीकों से लक्षित किया गया है। विरूपा अवधूती की (शुंडिनी) मधुवाला 
से उपमा देते हैं जो दो स्थानों से मद को खींचती हैं, ललना ओर रसना |* * 
इसी को गुंडुरी तिश्रड्डा या तिनाड़ी कहते हैं |६* इनमें से ललना वाम नासापुट 
के समीप है, वह चन्द्र स्वभाव की है और प्रज्ञारूप है |*४ रसना दक्षिण 
नासापुट के समीप है, सूर्य स्वभाव की है और उपायरूप है |** इन्हीं दोनों 
को नेरात्म-दर्शन की परिभाषा में जेब और ज्ञान, ग्राह्म आहक भी कहा जाता है 
ओर अवधूती इन दोनों के बीच ग्राह्म-ग्राहक-वर्जित रूप में स्थित है। उसी 
नैरात्म्यज्ञान रूपी मध्यम सहजपथ की भाँति वह क्लेशों को धुनने वाली है अतः 
उसका नाम अवधूती हैं ।** इसी अवधूती में से होकर शुक्र नामक और भी 
सूक्ष्म नाड़ी हैं जिसमें से बोधिचित्त उध्वंगामी होता है विन्ट रूप में |*० यह 
नाड़िका वेरोचन द्वार में लीन होती हैं जो नवद्वारों के अतिरिक्त दसवां द्वार है |: 

चर्यापदों का यह नाड़ीजाल हिन्दू योग परम्परा में भी मिलता है। 
योग साधना में भी मेरुदंड के वहिःपाश्व॑ में चन्द्र और सूर्य रूपी इड़ा और 
पिंगला नाड़ियों की स्थिति बताई गई है। बीच में सुपुम्शा है जो मेरुदंड के 
विवर में है और वह अग्नि रूपी है ।** इड़ा वामगा है, देवी है; पिंगला शिव है, 
सूर्थ है। इड़ा यमुना है, पिंगला सरस्वती है, सुधुम्शा गंगा है। इस प्रकार 
त्रिवेशी बनती है [१९ इनमें से सुधुम्शा भी त्ियुण के अनुसार ३ नाड़ियों का 
गुम्फन है| सत्वगुणुमयी चित्रिणी, रजोगुणमयी वज्रा, और तमोगुणमयी सधुम्णा, 
इसीलिये उसे अग्रिमयी बताया गया है ।** शंखिनी रूपी नाल को ग्रहण कर 
वह ब्रह्मसदन को जाती है ।** द 

हेरुक-तन्त्र में भी ललना रसना की यही स्थिति बताई गई है। ललना 
या आली धनुषाकार रूप में गदन से प्रारम्भ होती है और नाभि में वाम दिशा 
से प्रवेश करती है। रसना नाभि से प्रारम्भ होतीं है और कंठप्रदेश में होती हुई 
अवधूती वैरोचन द्वार तक जाती है | इंसीलिये उसे मध्यम कहा गया है। चूंकि 
लंलना और रसना को प्रज्ञोपाय कहा गया है अतः यह सहज है |*3 

तन्त्रों तथा चर्यापदों में विभिन्न प्रतीकों में आली काली, गंगा यमुना, 
सूर्य चन्द्र, धमन चमंन, ललना रसना का उल्लेख है। इन नामों में से कुछ : 
युग्मों पर विचार कर लेना आवश्यक है। आली के अथ हैं अ से प्रौरम्भ होने: 
वाली स्वर माला, और काली के अ्रथ हैं क से प्रारंभ होने वाली व्यंजन माला 4. 
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तन्त्रों में स्वरों को रात्रि से और व्यंजनों को दिन से सम्बद्ध माना गया है अतः 
आली-वाहिका नाड़ी ललना रात्रि है, चन्द्र है, शशि है, उससे द्ववित सोम है, 
प्रज्ञा है, इसी प्रकार काली-बाहिका रसना सूर्य है, रवि है, अभि है। इन्हीं में से 
प्राण से राहु तथा अपान से कालामि की उत्पत्ति होती है ।?४ धमन और चमन 
के अर्थ स्पष्ट नहीं हो पाते पर बागची का अनुमान है कि धमन संभवतः ध्म धातु 
से है जिसके अर्थ हैं जाना, गति और चमन “चम! धातु से है जिसके अर्थ हैं 
निगलना** । इन नाड़ियों में से वामस्थित ललना शुक्र का वहन करती है और 
रसना रज का और अवधूती रज-भूषित शुक्र अथवा प्रज्ञोपाय अद्वेत रूपी बोधि- 
चित्त का इसीलिये इसको सहज पथ भी कहा गया है ।”* इसीलिये यह नैरात्मा 
या सहजसुन्दरी भी कही गई है। यह जोगिनी भी कहलाती है। चर्यापदों में 
अवधूती के दो रूप मिलते हैं, परिशुद्धा और अपरिशुद्धा | परिशुद्धा अवधूती 
को डोम्बी कहते हैं जिससे बोघिचित्त समागम करता है और अपरिशुद्धा को 
छिनाली भी कहते हैं क्योंकि वह भेद ज्ञान युक्त होती है।४४ 
अपान वायु से कालामि प्रज्ज्वलित होती है जो अधोमुखी रहने पर शुक्र 
को सुखा डालती है और मनुष्य की शक्तियों का क्षय होता रहता है |।* 5 काणहपा 
के टीकाकार ने इसी शुक्र को बोघिचित्त बताते हुए कहा है कि अपान निम्नगा 
वायु होती है और उसके वशीभूत होकर बोधिचित्त पतित कहलाता है और 
उसका विनाश हो जाता है। इसी को लुईपा ने चंचल चित्त में काल का प्रवेश 
करना बताया है ।९* अतः काल पर विजय प्राप्त कर बोधिचित्त को उद्बुद्द करने 
के लिये पवन का निरोध करना आवश्यक है| सरहपा ने कहा है कि जो वायु बहती. 
है (अधोमखी या ऊध्व॑मुखी, अपान या प्राण) वह जब्न निश्चल हो जाती है तब 
उस योगी का काल क्या बिगाड़ सकता है ।*" तिलोपा के अनुसार ऐसी ही बद्ध 
नियन्त्रित वायु में लीन होकर चंचल चित्त मृत" * अर्थात विशुद्ध हो जाता है ।** 
इसी को कुक्कुरीपा कुम्भीर फल (कुम्मक योग) कहते हैं और सांस की निद्रा 
( श्वास की निश्चलता ) कहते हैं | ९ इसी पवन के निरोध को सरहपा पवन 
का क्षय भी कहते हैं | १४ इस साधना में वायु के निश्चल करने के अर्थ हैं 
प्राणवायु को ऊपर जाने और अपान वायु को नीचे जाने से रोक कर यथास्थान 
रोक देना ताकि उसे चित्त भी चंचल न रह बार स्थिर और एकाग्र हो जाय | 
अध-ऊध्व से विमुक्त बोधिचित्त उसी समय प्राण अपान से विमुक्त तथता-स्वरूप 
का हो जाता है ।5* इसी से कार॒हपा ने ऐसी ग्रहणी को इस बोधिचित्त का 
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प्रतीक माना है जो घर ही में रहती है बाहर नहीं आती जाती है |** इसके लिये 
कुम्भक, रेचक, पूरक आदि का विधान है *” जो योगाचार में ही अपनाया जा 
चुका था [77 


किन्तु इसके साथ ही साथ ख्ेच्छा से लिंग और गुदा के समीप की 
मांसपेशियों का संकुचन कर एक प्रकार का मूलबन्ध भी किया जाता था जिसप्ते 
शुक्र अधःपतित न हो ।** ये बन्ध देह के अन्दर स्थित विभिन्न पीठों ओडियान 
जालन्धर आदि के समीप की पेशियों को संकुचित कर किये जाते थे | इसी के 
आधार पर तन्‍त्रों में जालन्धर बन्ध, उड्डीयान बन्ध आदि उल्लेख मिलते हैं |* 
इस मणिमूल बन्ध के कारण चन्द्र ओर दिवाकर रूपी ललना और रसना का 
निरोध हो जाने से अन्धकार हो जाता है ।** कालाम्मि का भी क्षय हो जाता है। 
तब्र उव॒ समय साधक अवधूती का उद्घाटन करता है ओर चंडाग्मनि रूपी 
आलोक ऊपर की ओर उठता है और उससे बोधिचित्त मणि की भाँति जगमगा 
उठता है | इसी को चान्डाली योग भी कहा जाता है ।** इसी चंडाम्ि के 
ऊपर पहुँच कर सभी क्लेश वासनाओं को जला कर भस्म कर देने का वर्णन 
चर्यापदों में बड़े सुन्दर ठंग से मिलता है। घामया कहते हैं --कमल ओर कुलिश 
के मध्य में में लीन हो गया हूँ। समता योग से मेरी चांडाली ग्रज्ज्वलित हो 
गई है| डोम्बी के घर में राग-दाह से आग लग गई है। शशहर (परिशुद्ध चित्त ) 
को लेकर में आग को बुला रहा हूँ | यह ज्वाला दाहक नहीं है, न इससे नयन 
में धँआ लगता है। यह अ्रम्नि सुमेर शिखर में जाकर गगन में प्रवेश कर रही हैं | 
उससे हरिहर ब्रह्मादिक सब जल गये हैं। नवगुण वासना क्लेशादि सत्र इससे 
भस्म हो गये हैं | अन्त में पाँच नाड़ियों से जल पहुँचा |) ' 

टीका के अनुसार *? इसमें कमल कुलिश या ललना रसना के बीच में 
अबधूती मार्ग के उद्घाटन से चंडाली प्रज्ज्वलित करने का वर्णन हैं। यह 
महांसुख रूपी राग की अम्मि है जो परिशुद्धावधूती रूपी डोम्बी के घर में लग 
गई है | इससे सभी विषयाश्रय दग्ध हो गये हैं। यह ज्ञानाम्रि हैं अतः इसमें दृष्टि 
दोष ( आँख में थँआ लगना ) नहीं होता । दरिहर और ब्रह्मा से मूत्र नाड़ो, 
शुक्र नाड़ी और विट नाड़ी परिलक्षित हैं । ये तीन उपनाड़ियाँ हैं और हिन्दू 
देवताओं को नीचा दिखाने के लिये इन्हें त्रिदेव की संज्ञा दी गई है। ये तीनों 
नाड़ियाँ भस्म हो गई हैं। पाँच नाड़ियाँ पूर्वोक्त तीन नाड़ियाँ तथा ललना ओर 
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र्सना हैं |** या टीका के अनुसार इन्हें चठुश न्‍्य और अवधूती, इन पाँचों के 
रूप सें गिनना अधिक संगत होगा । इन पाँचों से अम्रत भरता है। 

इस चंडाली के प्रज्ज्वलित होने के उपरान्त साधक वंत्रजाप आदि 
साधनाओं से काय, वाक और चित्त को वज्र बना कर तब मध्यपथ, अवधूती को 
वधू के रूप में अहण करता है। इस काय-वाक-चित्त वज्र साधना की व्याख्या 
चौथी चर्या की टीका में की गई हैं जहाँ देवता योग से काय-वज्र, वच्र जाप 
द्वारा वाक-बजत् और पवन निरोध द्वारा चित्त-बद्र का प्रतिपादन किया गया 
है |+६ कृष्णाचार्य इसी काय-वाक-चित्त को त्रिशरण कहते हैं और उससे चतुर्थ 
अर्थात्‌ महासुखकाय नौका रूप में ग्रहण करने का श्रादेश दंते हं। 

इस काय-वाक-चित्त वज़् *९ की साधना से सिद्धों का श्रर्थ हठयोग में 
अन्तः भक्त उन चार वज्जयोगों से है जिनका विस्तृत विवरण हमें सेकोद श॒ टीका 
में मिलता है। निर्माण-काय रूपी तथागतों की काया का ध्यान कर काया को 
वज्र बना लेना चाहिये | इसीलिये कृष्णाचार्य देह रूपी नौका का केडुआल पंच 
तथागतों को बनाते हैं |*< इसीलिये टीकाश्रों में देवता योग से काय-वज्र की 
सिद्धि बताई गई है। इसके बाद वज्रजाप द्वारा वाग्वज़ की सिद्धि का उल्लेख 
मिलता है। वच्जजाप प्राणायाम के समय एवं आदि बीज़ाक्षरों तथा मन्त्रों के 
निरन्तर जप को कहते हैं। वज्जजाप का उल्लेख हमे पॉचवीं चर्यों की टीका में 
भी मिलता है ।१* यह वज्जजाप सदैव प्राशायाम से संबद्ध रहता था अतः बहुत 
से वज़््यानी मन्त्र तीन अक्वरों के मिलते हैं ताकि पूरक, कुभक और रेचक इन 
: तीनों में उसंका जाप हो सके [+?? सेकोह श टीका में चौथी अवस्था को ज्ञान- 
वज्न बताया है।। ** 

इसी प्रकार अवधूतोी द्वारा चारों चक्रों का वेधन करने की प्रणाली में 
चार छ्षणों, चार आनन्दों ओर चार मुद्राश्रों का उल्लेख बार बार सिद्धों ने किया 
है जिसका परिचय प्राप्त कर लेना आवश्यक है | तिलोपा कहते हैं कि क्षण और 
उनके आनन्दों का भेद भली भाँति जान लो ।*"* जो ज्षलण तथा आनन्दों का 
मेद जान लेता है वही योगी कहलाता है |) ३ सरहपा भी ऋछ्षणों के उपाय और 
उनके सुख का वर्णन करते हुए चतुर्थ क्षण में प्रात्त सहजानन्द की उपलब्धि को 
अयस्कर मानते हैं |" ४ क्‍ 

इन चार क्षणों की व्याख्या टीका में इस प्रकार की गई है कि क्षण चार 

डीते हैं [[ १० .इन चार छणों को हँवज्र-तन्त्र में विचित्र, विपाक, विमद' और 
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विलक्ष॒ण को संज्ञा दो गई है ।**६ विचित्र निर्माण चक्र के वेधन का कण है, 
विपाक धर्मचक्र का, विमद्द सम्भोगचक्र का और विलक्षण ऊष्णीष कमल 
का। इसी न्याय से विचित्र निर्माणकाया का क्षण है, विपाक धर्मकाया का, 
विमदं सम्भोगकाया का ओर विलक्षण महासुखकाया का। अद्वयवज्र भी 
इन्हीं चारों क्षणों का विवरण देते हुए चतुर्थ क्षण तक पहुँचने के लिये हठयोग 
की साधना का उपयोग करते हैं [६ *७ 


दोहों के टीकाकार ने इन्हीं चार क्षुणों के भेद से ४ आनन्द बताए 
हुँ [4 ये चारों आनन्द उन्हीं चारों क्षणों के होते हैं |।?* ये चार आनन्द 
हूं, प्रथमानन्द, परमानन्द, विरमानन्द ओर सहजानन्द | 
चार आनन्द प्रथमानन्द विचित्र क्षण का आनन्द है जिसकी अनुनूति 
के . आलिंगन चुम्बनादिक से मिलती जुलती हैं| परमानन्द श्ञान- 
सुख का योग है | विस्मानन्द समागम सुख की भाँति हैं ओर इन सभी राग 
विरागों से वजित चतुर्थ आनन्द है सहजानन्द जो सर्वश्रेष्ठ हे। परम ओर विरम 
इन दोनों के मध्य और दोनों से श्रेष्ठ यह सहजानन्द हैं जो साधक को महासुख 
की अनुभूति देता हैं ।* 

यहाँ पर एक बात ध्यान में रखना चाहिये | हिन्द योगशात््र म॑ जहाँ 
सुख को आनन्द से नीचा स्थान दिया गया हैं वहाँ सिद्धों ने साम्प्रदायिक प्रति- 
इंदिता के कारण महासुख को शीष स्थान दिया हैं जो प्रज्ञोपाय योग के उपरान्त 
ग्राप्त होता है और आनन्दों को उससे निम्न श्रेणी का माना है। उसमें भी 
हिन्दओं की सर्वोच्च अनुभूति ब्रह्मानन्द को उन्होंने केवल तीसरा स्थान दिया है 
ओर अपने प्रज्ञोपाय मेथुन से प्राप्त सहजानन्द कों त्ह्मानन्द से भी ऊँचा 

ठहराया है | 


इन आनन्दों को प्राप्त कराने वाली ४ मुद्राएँ हैं जिनका नाम दोहाकोष 

में कममुद्रा, धर्ममुद्रा, ज्ञानमुद्रा और महासुद्रा बताया गया |*+ * चर्यापदों में 
में कर्मम॒द्रा, ज्ञानम॒द्रा और महाम॒द्रा का कई बार उल्लेख 

मुद्रा-मेथुन आता है जैसा हम आगे देखेंगे । बोद्ध तन्‍त्रों में बाद में इन 
नामों में कुछ विपयय भी हुआ है। अद्वयवज् ने ज्ञानमुद्रा 

का उल्लेख नहीं किया है ओर समयमुद्रा को सर्वश्रेष्ठ मोना है ।१+ ६ श्रीसस्पुट 
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में भी यही क्रम है।*** सरहपा ने एक ओर मुद्रा भवमुद्रा का उल्लेर 
किया है जो सांसारिक सुख दुख और क्लेश देकर भव बन्धन में बाँधने वार्ल 
है ।* ** बोधिचित्त के उद्बुद्ध हो जाने के बाद प्राप्त होने वाली उपयक्त चारे 
मुद्राएँ मोद प्रदान करनी वाली हैं | इसीलिए उन्हें मुद्रा कहा गया है | ११ 
मोद प्रदान करने वाली! यह व्याख्या बीद्ध तन्त्रां की अपनी व्याख्या है अन्यथा 
पहले तन्त्रों में मुद्रा का श्र्थ यह नहीं दिया गया हैं | * * 

इन चारों मुद्राओं में प्रथम मुद्रा होने के कारण कममुद्रा का काफी महत्व 
बताया गया है । तिलोपा कर्मम॒द्रा को दूषित न करने का उपदेश देते हैं | १० 
क्योंकि चषण आनन्द का भेद कर्ममरद्रा के बिना पहचाना ही नहीं जा सकता |* १६ 
बोल-कक्कोल-साधना द्वारा पंच महाभूतों को अ्रन्तस्थ करने की साधना भी कई- 
मुद्रा के समागम में विचित्र क्षण में ही बताई गई है ।*** अद्वयवज्र बच्नयोगों 
द्वारा काय वाक चित्त की दृढ़ता और वज्र-परिणति भी कर्ममुद्रा के ही सहयोग 
से बताते हैं ।** 

मुद्रा अर्थात मोर देने वाली इस व्याख्या से मुद्रा को नारी रूप में 
परिकल्यित किया गया है। श्रीसम्पुट में भगवान बुद्ध को निर्माण चक्र में 
लोचना मुद्रा, धर्मचक्र में मामक्री, सम्भोग चक्र में पाए्डरा और महासुद् 
चक्र में महात्रुख काया में तारा से मुद्रारूप में सम्भोग करते बताया गया है। 
सिद्धों ने भी भगवती नैरात्मा को महामुद्रा में परिकल्पित कर उनके डोम्ी, 
चांडाली, कपाली, योगिनी, शवरी आदि कई नाम दिये हैँ, जिन पर विचार 
कर लेना आवश्यक है ।(** इन नामों से यह भ्रम हो सकता है कि ये निम्न 
जातियों की छ्लियों के वाचक हैं जो सम्भवतः इन सिद्धों की गुह्य साधनाश्रों में 
सम्मिलित हुआ करती होंगी | किन्तु इनके पीछे योग साधनाओं से सम्बन्धित 
गहन सांकेतिक अ्रथ हैं जिन पर झ्रागे हमने विचार किया है |*** किन्तु यह 
सब केवल सांकेतिक शब्दावली है और वास्तविक नारियाँ इनकी साधना में 
सम्मिलित नहीं होती थीं, यह धारणा भी सर्वथा एकांगी है । 

बौद्ध तन्‍्त्रों के सर्वमान्य ग्रन्थों में इस विषय में स्पष्ट उल्लेख मिलते 
हैं कि मएडल चक्र और मुद्रा मैथुन में स्रियों का उपभोग उनके यहाँ आवश्यक 
अनुष्ठान माना जाता था। किन्तु वे इन साधनाश्रों को केवल भीतिक श्रर्थ मेँ 
ग्रहण नहीं करते थे। वे प्रज्ञा को परमार्थ रूप में नैरात्म ज्ञान मानते थे और 
सम्दृत्ति रूप में देहधारी नारी रूंप | अभ्रंतः प्रज्ञा का वास्तविक ज्ञान प्राप्त करने के 
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लिये पहले नारी रूपिणी सम्बत प्रशञा, देहधारिणी प्रज्ञा का उपभोग करना आवश्यक 
है।)*३ यदि नारी के इस प्रज्ञारूप को हृदयंगम कर लेते हैं तब्र फिर किसी 
कल जाति की स्त्री में रमण कर हम शूज्यता ज्ञान की उपलब्धि क्र सकते हैं |! ** 
मुद्रा की जाति की विशेष चिन्ता नहीं करनीं चाहिए. क्योंकि जाति की स्थिति तो 
देह में है और प्रतीत्य-समुत्पाद के सिद्धान्त से देह अनित्य और नेरात्म्य-स्वभाव 
की है। अतः कैबर्ती, चांडाली, ब्राह्मणी, च्षत्रिया, वेश्या, शूद्रा इनमें से कोई 
स्याज्य नहों हैं | हमें वज्जज्ञान के प्रभाव में इनसे समागम करना चाहिये | ९५ 
इस वचज़ज्ञान प्राप्त साघक के लिये गम्ब-अगम्य तथा पेय-अ्रपेय का कोई ध्यान 
नहीं रहता । सभी वर्णा म॑ उत्पन्न स्त्रियाँ आह्य हँ उनसे घृणा नहीं करनी 
चाहिए. । वे भगवती प्रज्ञापारिमिता की ही सम्बत्त रूपामिव्यक्ति हैं [१६ 

बौद्ध तन्त्र ग्रन्थों में स्पष्टतः मुद्राओं की आयु, जाति रूप आदि के विपय 
में सांगोपांग विवेचन मिलता है| उनकी मण्डल चक्र साधनाओं म॑ यह दायित्व 
गुरु पर है कि वह शिष्य को मझुद्रा के चुनाव और उपभोग में निर्देशन दे । 
उनकी अभिषेक साधना ही मुद्रा के समागम से आरम्म होती हैं ।१**७० सेकोदेश 
टीका में शिष्य को दीक्षित करते समय मुद्रा की आयु बारह से बीस वर्ष पर्यन्त की 
बताई गई है । उसका उपयोग प्रज्ञोपायात्मक देवता योग से अपनी कुलिश मणि 
से करना चाहिये ।१*5 प्रज्ञोपाय-विनिश्चय में बताया गया हैं कि मुद्रा के 
आलिंगन के साधक में वज्भावेश जागता है, और वह साधना-मार्ग में प्रदृत्त 
होता हे |) श्र 

किन्तु ये समस्त आलिंगनादि कम क्षुब्घ, आसक्त ओर विषयी मन से 
नहीं करने चाहिये अन्यथा ये बन्धन के कारण बन जाते हैं ओर इनसे सिद्धि 
ध्राप्त नहीं होती ।! ३९ सन को इतना अनासक्त रहना चाहिये कि योगी को कभी 
रुखलित नहीं होना चाहिये |।!३१ बाद में तो इन पद्धतियों का इतना विकास 
हुआ कि वज्जोली, सहजोली आदि पद्धतियों का उल्लेख मिक्नता है जिनमें साधक 
मैथुन के समय मुद्रा-्योगिनी को स्खलित करा देता हैं, किन्तु स्वतः क्षरित नहीं 
होता । इसके अनन्तर वह नारी के रज को भी प्राणायाम के द्वारा अपने शरीर 
में खींच लेता है और उससे काय वाक्‌ चित्त की वज्ञता को उपलब्ध कर 
लेता हैं । ** 

महामु॒द्रा की यह साधना सत्रसे कठिन साथना मानी जाती थी और इसी 
साधना में निष्णात होने के उपरान्त ही किसी की गणना सिद्धाचार्या म॑ होती 
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है | इन सिद्धों में सें कई ने महामुद्रा साधना सम्पन्न की थी ऐसा तिब्बती अनु- 
तियों में मिलता है।. तारानाथ ने स्वतः सरहपा के विषय में लिखा है कि वे 
मुद्रा साधना के प्रथम आचार्य थे ( बौद्ध परम्परा में )। नालन्दा से जब वे 
दक्षिण गये तत्र महाराष्ट्र में उन्हें अपनी ही समकक्ष योगिनी मिली जिससे 
महामु॒द्रा मेथुन सम्पन्न कर वे सिद्ध हुए | ** शबरीपा को दो मुद्राओं का स्वामी 
बताया जाता है। उनका नाम लोगी और गुनी था और जब शबरीपा ने उन्हें 
मुद्रा रूप में स्वीकार किया तो उनका नाम डाकिनी पद्मावती और ज्ञानावती हो 
गया। उनका वाह्य जीवन अनेतिक और पापमय सा प्रतीत होता था।**४ 
लुईपा बंगाल गये और गंगातट पर मछलियों के ढेर में रह कर उन्होंने अपनी 
साधनाएँ कीं और मैथुन कर महामुद्रासिद्धि प्राप्त की [3५ । 
बौद्ध परम्परा के बाहर भी कभी कभी इस बात के प्रमाण मिलते हैं कि 
सिद्ध लोग सपत्नीक गहस्थ जीवन बितते थे | यह परम्परा अवश्य पहले से चली 
आ रहीं थी | कालिदास में हमें सपत्नीक सिद्दों का एक रोचक उल्लेख मिलता 
है। जब मेघ्र से यक्ष अलकापुरी जाने की प्रार्थना करता है तब वह कहता है 
कि इस पहाड़ी से जब तुम ऊपर उड़ोगे तो तुम्हारी गति से आकृष्ट होकर 
सिद्धों की भोली भाली प्रेयसियाँ अनिमेष दृष्टि से तुम्हारी ओर देखेंगी और 
आश्चर्य में पड़ जायंगी कि कहीं यह पर्वत ही तो नहीं उड़ा जा रहा है | २६ 
कालिदास के इस उल्लेख से स्पष्ट है कि मालव के दक्षिण में सम्भवतः महा- 
राष्ट्र के आसपास सिद्धों की परम्परा थी जो सपत्नीक रहते थे। वे बौद्ध सिद्ध 
नहीं रहे होंगे किन्तु उन्हीं के अनुकरण में सरहपा ने इस पद्धति को ग्रहण किया 
होगा । किस प्रकार सरहपा ने इस योगिनीनय को दोहाकोष में प्रज्ञापरक अर्थ 
दिये हैं इस पर हम विचार कर चुके हैं। इनके अतिरिक्त कई स्थानों पर सखिः 
के प्रति उद्बोधन मिलता है जिससे इन साधनाओं में महाम॒ुद्रा नारी का साथ 
होना प्रमाणित होता है । 
कुक्कुरीपा की महामाया साधना में वच्रनृत्य के साथ गाई जाने वाली 
वज्रगीति में सखि के प्रति स्पष्ट सम्बोधन है। “ओर सखि वश द्वारा प्रबोधित 
होने पर कमले विकसित हों गया है आश्रो महासुख्च॒ पर आरोहण कर दृत्य 
करें [!*3७ इसी प्रकार वीणापा को चर्या में हठयोग की वीणा का वर्णन देने' 
के उपरान्त वे अपनी सश्वि को सम्बोधित कर कहते हैं--है सखि हेरक वीणा बजा 
रही है...राजा नाच रहा है, और देवी गा रही है। यह बुद्ध-नाटक हो रहा 
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है [३८ टीका में इस सखी देवी योगिनी को नैरात्म्यरूप बताया गया है जिससे 
स्पष्ट है कि मंडल चक्रों में वे ल्लियों को नेरात्मा ( प्रज्ञा ) के ही रूप में अहण 
करते थे । 

अन्न प्रश्न उठता है कि सिद्धों ने इस महामृद्रा साधना के शारीरिक 
मैथुन रूप के विषय में कुछ क्‍यों नहीं कहा । सिद्धों के शेष साहित्य में यदिं 
इनका विवरण हो तो नहीं कहा जा सकता किन्तु चर्यापदों और दोहों में तो 
इनका बहुत अप्रत्यक्ष और थोड़ा सा उल्लेख है जैसा हमने देखा | इसके कई 
कारण हैं। पहला तो यह कि वे महामुद्रा साधना के आध्यात्मिक पक्ष पर अधिक 
बल देना चाहते थे इसी लिये सरहपा, तिलोपा और कार्हपा तीनों में जोगिनी, 
महामुद्रा और धारिणी का उल्लेख है किन्तु उसे ग्रज्ञाज्ञापपरक व्याख्या वे 
बरात्र देते गये हैं। दूसरी बात यह है कि ये साधनाएँ विकसित अवस्था के 
साथकों के लिये थीं और जनसाधारण को इनका उपदेश देना वर्जित था। 
अद्वयवज्ञ ने वज््यान के साधक के मूल और स्थूल दो प्रकार के दोष बताए: हैं 
ओर उनमें 'गुह्याख्यान जने पत्ते! यह दोनों में परिगणशित है।*3$ अतः इस 
ज्ञान को सभी पर प्रकाशित नहीं किया जा सकता | इसके लिये साधक को पहले 
४ अभिषेकों की साधना से गुजरना पड़ता है तब वह महामुद्रा-साधन-प्रणाली में 
दीक्षित किया जा सकता है। इन अभिषेकों का उल्लेख जहाँ तहाँ चर्यापदों की 
टीकाओं में मिलता है ।*** इन्हीं अभिषेकों से दीक्षित साधक को चर्याघर या 
कपाली भी कहा जाता था ।*४* 

महामुद्रा का वरण करने के उपरान्त योगी गुरू के पास जाता है जो 
उसे अभिषिक्त करता है। अभिषेकों से महाधद्रा साधना सम्पन्न होती है |।+४६ 
चौदहवीं चर्या की ठीका में गगन दखोंल? से पानी उलीचने को चतुथथ सेक 
कहा गया है जिससे सम्भवतः प्रज्ञाभिषेक का संकेत है क्योंकि गगन शूत्य-प्रज्ञा 
का प्रतीक है। २७वीं चर्या की टीका में भी टीकाकार ने प्रज्ञाश्ञानाभिषेक का 
उल्लेख किया है और उसका समय चतुर्थी सन्ध्या बताया है |? १३ 

इस अभिषेक के उपरान्त साधक महामुद्रा के साथ मण्डल चक्र में 
प्रवेश करता है। सिद्धों ने स्थान स्थान पर निम्न प्रकार के, अर्थात अन्य सम्प्र- 
दायों के, या बोढ़ों में भी प्रश्ोपायात्मक ज्ञान से विहीन मएडल चक्रों का खंडन 
किया है ।*5४ किन्तु इसी से यह समझ लेना उचित नहीं है कि वे मएडल चक्र 
मात्र के विरोधी थे | कई स्थानों पर ऐसा उल्लेख मिलता है कि वे मंडल चक्र. 
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की साधना में प्रवृत्त होते थे किन्तु उत्तम मंडल चक्र वे उसे मानते थे जो 
ग्रशोपायात्मक हो । सेकोइ श टीका, गुह्मसमाज तन्‍्त्र तथा श्रन्य कितने ही बौद्ध 
'तन्‍्त्रों में मएडल चक्र की साधना का विवरण देते हुए! यह स्पष्ट कहा गया है कि 
प्रथम दीक्षा या अभिषेक के समय गुरु साधक के लिये मएडल चक्र की नियोजना 
करता है किन्तु साधना की विकसित अवस्थाओ्रों में उससे कहा जाता है कि वह 
'इस वाह्य मण्डल चक्र को देह में व्याप्त पंच स्कन्धात्मक मण्डल चक्रों की 
अभिव्यक्ति मात्र समके | इसके भी बाद उससे कहा जाता है कि वास्तविक चक्र 
तो तथागत की निर्माण काया में विन्द और रज अथवा कमल और कुलिश के 
यग्म से नियोजित होता है। 
मण्डल चक्र की प्राथमिंक साधनाओं के विषय में सेकोहरेश टीका में 
बड़ा रोचक विवरण मिलता है। गुरु पहले एक मण्डल चक्र बनाकर उसमें 
मन्त्र, पीठ, उपपीठ, देवतास्थान आंदि अंकित कर देता है। फिर साधक के 
हाथ में एक फूल दे दिया जाता है जिसे गुरु की वन्दना कर साधक चक्र के 
अन्दर फेंकता है। उसके बाद गुरु उसकी आँख में पट्टी बाँध कर साधक को 
मण्डल के पूर्वी द्वार पर ले आता है। मण्डल के अन्दर प्रवेश कर वह फिर 
बाहर विजयकलश पर फूल फैकता है। इस पुष्पाक्षेप के बाद उसकी आँखों की 
पट्टी खोल दी जाती है ।*१* 
इस मण्डल चक्र को भी तथागत की काया ' बतलाया गया हैं क्योंकि 
मण्डल चक्र के उस भाग को, जो र॑गमथी अपना से सुसज्जित है, तथागत की 
काया माना गया है और उसमें फूल फेंकना वर्जित है क्‍योंकि यदि रंगों की एक 
रेखा भी बिगड़ी तो उससे तथागत की काया को आहत करने या एक चेंत्य 
तोड़ने का पांप होता है ।(१६ ह 
जहाँ तक सिद्धों का सम्बन्ध है, वे निर्माण काया से उद्भूत आन्तरिक 
मण्डल चक्र को श्रेष्ठ मानते थे ओर सदा मएडल चक्र के आध्यात्मिक पक्ष पर 
बल देते थे। यह मण्डल चक्र तथागत की निर्माणकाया का प्रतीक होता 
था | १० इसका उल्लेख गुह्य-समाज-तन्त्र में भी मिलता है और वहाँ पंच 
स्कन्धों के मएडल चक्रों का ध्यान करने का सन्देश दिया गया है और उन पंच 
स्कन्धों के अधिष्ठाता पाँच तथागत हैं ११८ उनमें वच्जसत्व को जोड़कर घट 
तथागत होते हैँ और कार्हपा को टीकाकार ने पट तथागत चक्री बताया है | ९ 
गुह्य समाज तन्‍्त्र के अ्रनुसार नारी महामुद्रा के तन में भी पंच तथागतों का 
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वास है अ्रतः उसकी साधना कर लेने वाले को भी तथागतचक्ती कहते हैं |!*० 
इसीलिये महाम॒द्रा की साधना कर लेने वाला फिर सभस्त वाह्म अनुष्ठानों से मुक्त 
हो जाता है| काण्हपा ने कहा हैं कि तनन्‍्त्र मन्त्र करने की फिर कोई आवश्यकता 
नहीं रह जाती | निज गशहणी महास॒द्रा को लेकर प्रणवकेलि, कमल-कुलिश 
साधना करना ही पर्यात् हैं। ऐसे जप, होम, मए्डलकर्म केवल वाद्य होने के 
कारण निरर्थक हैं, उस तरुणी महामुद्रा के स्नेह के बिना बोधि (ज्ञान) नहीं प्रात 
हो सकती ।5 


महामुद्रा के साथ साधक की साधना की चरम परिणति को समाधि कहते 
हैं जो प्रशा और उपाय के समागम के कारण प्रज्ञोपाय समात्रि या दोनों से 
उद्भूत होने के कारण सहज समाधि कहलाती है। समाधि 
समाधि का उल्लेख योगाचार१** में भी हैं और प्रज्ञापारमिता? *3 
मं भी, किन्तु सिद्धों की सहज अथवा प्रज्ञोपाय समाधि) ४* 
वज्यान के तान्त्रिक आचार्यों की अपनी निजी कल्पना है। यही समाधि सिद्धि, 
महासुख तथा अनुत्तर प्रदान करने वाली हैं और इसमें स्थित होने के उपरान्त 
फिर साधक आचार के बन्धनों से मुक्त हो जाता था । गम्यागम्य, भक्याभक्ष्य का 
कोई भी बन्धन उस पर अनिवार्य नहीं रहता था क्योंकि वह सभी कम नैरात्म्य 
भावना से करता था । उसमें उसकी आसक्तियाँ नहीं रहती थीं। ** 
यही समाधि अष्ट महासिद्धि, ६महासुख, समरस ओर अनुत्तर ज्ञान की 
उपलब्धि करातो थी। 


“२२६ 


घ्‌ं 
उपलब्धि 


हम देख चुके हैं कि तान्त्रिक काल में साधनाओं द्वारा सिद्दि की उपलब्धि 
. का विशेष महत्व था और सिद्धं-पुरुष उन्हें कहते थे जो साधनाओं द्वारा असाधारण, 
अति-मानवीय शक्तियाँ उपलब्ध कर लेते थे |) इन सिद्धियों 
सिद्धियाँ | का हठयोग, रसायन-साधना आदि की चिन्तनधारा में भी 
विशेष महत्व था | अ्रथववेद के ही यूक्तों में हमारा परिचय 
इन अति-प्राकृतिक सिद्धियों से होता है और उन्हें सिद्ध करने के अमिचार और 
अनुष्ठानों का उल्लेख मिलता है। योगशास्त्र में मन्त्रादि के अतिरिक्त समाधि 
द्वारा सिद्धि-लाभ को सर्वोत्कृष्ट मार्ग बताया गया। भारतीय चिन्तन-परम्परा में 
धीरे-धीरे जगत का अस्तित्व चित्तगत माना जाने लगा अतः चित्त की वृत्तियों को 
भलीमाँति निरुद्ध कर एक ही दिशा में उन्मुख करने से विभिन्न प्राकृतिक शक्तियों 
पर नियन्त्रण ओर प्रभ्ृत्व लाभ करने को उत्कृष्ट सिद्धि माना जाने लगा। इसी 
परस्परा के अनुसार कालान्तर में सिद्धियों को तीन वर्गों में विभाजित किया जाने 
लगा, अधम, मध्यम तथा उत्तम ।* अधम और मध्यम तिद्धियाँ अनुष्ठान-परक 
थीं और भौतिक सम्पन्नता को लक्ष्य मानती थीं, लेकिन उत्तम सिद्धि में केवल 
चित्त में विचार उठते ही कार्य का सम्पन्न होना बताया गया है। 
अतः उत्तम सिद्धि चित्तगत ही मानी जाती थी ओर शेष सिद्धियों को 
उससे नीचा स्थान दिया गया था। यह उत्तम सिद्धि चित्तबृत्तियों के निरोध या 
समाधि से प्राप्त होती थी। पावंजल योग-दर्शन में साधन की दृष्टि से पाँच प्रकार 
बताई गई हैँ, जन्मजा, ओषधिजा, मन्जजा, तपोजा, समाधिजा ।*ं 
समाधिजा सिद्धि को प्रकृति का विश्लेषण करते हुए. पातंजलि ने लिखा है कि जिस 
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प्रकार वर्षा की नदी की समस्त दिशाएँ अवरुद्ध कर एक ही दिशा उद्धाटित कर दी 
जाय तो उसमें अदम्य और अपराजेय शक्ति आ जाती है उसी प्रकार चित्त की 
समस्त बवृत्तियों का निरोध कर एक ही दिशा में उन्हें निर्देशित किया जाय तो 
उनमें असाधारण देवी शक्ति आ जाती है |* 

बौद्ध तन्त्र-परम्परा में भी सिद्धियों के दो वर्गों को स्वीकार किया गया 
है। उत्तम तथा सामान्य | गुद्य-तमाज-तन्त्र में अन्तर्धान आदि को सामान्य सिद्धि 
तथा बुद्धत्व-साधन द्वारा प्रात्त तिद्धियों को उत्तम कहा गया हैं | यह बुद्धत्व 
साधन प्रश्ञोगाय-प्रमापत्ति-्योग या प्रज्ञोपाय समाधि ही हैं ।* सेकोहेश में भी दो 
प्रकार की सिद्धियाँ बताई गई हैं | लोकिकर तथा लोकोत्तर । लोकोत्तर सिद्धि को 
महामुद्रा सिद्धि, अनुत्तर सिद्धि या महासुख को सिद्धि बताया गया है ।९ 

इन सिद्धियों करी संख्या यँँतों अनगिनती है किन्तु फिर भी इनमें से 
प्रमुख तथ। उत्कृष्ट सिद्धियों की एक संख्या निर्धारित करने की परम्परा रही है । 
ब्रह्मवैवर्त में मनोयातित्व, सर्वज्ञत्व, दूर-अवण, परकाय-प्रवेश, चिरजीवित, वाडु- 
स्तम्भ आदि ३४ सिद्धियाँ बताई गई हैं|" कहीं कहीं तिद्धियों की संख्या १८ 
तथा २४ भो बताई गई हैं ।+ किन्तु हठबोग साधना म॑ ८ प्रमुख सिद्धियाँ मानी 
जाती थीं ।*? अणिमा, लबिमा, महिमा, प्राप्ति, प्राकाम्ब, इशित्व, वशित्व तथा 
काम-वशायित्व । बौद्ध तन्‍त्रों ने भी इसी परम्परा का अनुगमन कर ८ विशेष 
महासिद्धियाँ स्वीकार की थीं किन्तु सम्प्रदाय मेद से ये अ्रष्ट महासिद्धियां हिन्दू 
योगशा्त्र की अष्ट महासिद्धियों से अलग थीं। ये अष्ट महासिद्धियाँ थीं--खडग 
अंजन, पादलेप, अन्तर्थान, रस रसायन, खेचर, भूचर, पाताल ।* * उत्तम, 
अनुत्तर सिद्धि के अतिरिक्त इन लौकिक अथवा सामान्य अष्ट महासिद्धियों की 
भी उपलब्धि तान्त्रिक साधनाश्रों द्वारा हो जाती थी । 

चर्यापदों में एक स्थान पर इन अधष्ट महासिद्धियों का उल्लेख आया है। 
शान्तिपा वाम और दक्षिण मार्य को छोड़कर, अर्थात्‌ केवल शूज्य या केवल 
करुणा, केवल रसना या केवल ललना; केगजल्न उपाय या केवल प्रज्ञा का मार्ग 
छोड़कर मध्यम सहज पथ या ऋजु पथ को ग्रहण करने का उपदेश देते हुए यह 
कहते हैं कि उसमें महासुख की अनुभूति तो होती है, अष्ट महासिद्धियों की भी 
उपलब्धि होती हैं।*+* 


ग्रभी तक प्राप्त बौद्ध तन्‍त्रों म॑ इन सिद्धियों का सांग्रोपांग शज्भ लावद 
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विवेचन नहीं मिला है किन्दु अलग अलग साधनाश्रों में इन सिद्धियों की: 

अप्रत्यक्ष संकेत मिलते हैं| खंग सिद्धि संभवतः मस्त 
अंजनआदि अभिषिक्त शत्र सिद्धि को कहते थे जो शत्रुओं को परा 

करने और बलि देने के उपयोग में आती थी ।११ 
खड़ की स्थिति मएडल चक्र में उत्तर को ओर मानी जाती थी ।** खड़ वा 
में पंच रश्मि-प्रभाओं से युक्त वज्र ** को ही कहते थे और उसे घारण १ 
वाले सिद्ध को खडबधर या वज्रधर कहते थे।** इसी वज्र या खड़ धारण ३ 
के कारण उस सिद्ध को महाशूर श्रथवा वीर भी कहा जाता था ।*" अंजन 
अर्थ उस अंजन से हैं जो श्ाॉँख में लगाने से निहित तथा परोक्ष सत्ताश्रों $ 
वस्तुओं को देखने की शक्ति दे देता है ।** इसका चित्तगत अथ होगा नैराह 
दृष्टि यासब-शूत्य-दष्टि | पादलेप उस सिद्धि को कहते थे जिसमे पाँवों में कुछ; 
कर लेने से सिद्ध कहीं भी जा सकता था। श्रर्थात्‌ उसकी गति निर्बाध हो ज 
थी | अन्तर्धान के अर्थ थे लोगों के सम्मुख खड़े, खड़े लुप्त हो जाना। 
इसके लिए गुहद्य साधनाश्रों में महामांस समय का विधान हैं और इसको र 
. कर लेने वाले को अन्तर्डानाधिप कहा जाता हूं ।*? रस रसायन सिद्धि: 
उसकी योग-परक साधना का विवरण पीछे दिया जा चुका हैं [*' खेचर एि 
के अर्थ थे आकाश में विहार करने की शक्ति जिसके दाशनिक अर्थ थे शुत्य 
विहार करना । इसी प्रकार भूचर के अर्थ हैं संसार में किसी भी स्थान में वि 
रण कर सकना जिसके दार्शनिक अर्थ हम भव ज्ञान को पूर्णतः सिद्ध कर हे 
भी कर सकते हैं। पाताल के अर्थ थे निम्न लोकों म॑ गमन करने की शक्ति । 
वास्वव में तन्‍्ह्रों की प्रकृति यह थी कि उन्होंन भीतिक तथा आध्यात्मिक का' 
बिल्कुल मिटा दिया था। प्रत्येक वस्तु के लीकिक तथा अलोकिक दोनों 5 
होते थे और दोनों ही मान्य होते थं। इसी प्रकार इन सिद्धियों को हृदार 
'चित्तगत* * भी माना जाता न्‍ था और भीतिक लौकिक भी। दोनों श्र्थ । 
दूसरे से अभिन्‍न होकर चलते थे | 


कालान्तर में लोक परम्परा में सिद्धियों करे भीतिक चमत्कारुूर्ण श्र 

को महत्व दिया जाने लगा था और ये चौरासी सिद्ध उन्हीं चमत्कारों के 
प्रख्यात थे | इन सिद्धों के चमत्कारों की एक झलक हमे मिल चुकी है। 
उनमें रस रसायन, अन्तर्धान, तथा अ्रन्य कितमी द्वी सिद्धियों को उनके दर 
१! 
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परक अर्थ की अपेक्षा लौकिक अर्थों में ग्रहण किया गया है जो लोक परम्परा 
के लिये स्वाभाविक है। 


अनुभूतियों द्वारा प्राप्त इन सिद्धों की चमत्कार-गाथाओं के विश्लेषण 

करने से इन विशेष बातों का पता लगता है| पहली तो यह कि ये इन सिद्धियों 
का प्रयोग अयने सम्प्रदाय की रक्षा के लिये करते थे और 

सिद्धियों का अन्य सम्पदाय के लोगों को पराजित करते रहते थे | दूसरे इन 
प्रयोग सिद्धियों के प्रयोग में लोक-कल्याण की भी भावना रहती थी, 
लोकरक्षा का भाव रहता था | अकाल, अनाबइष्टि, अतिदृष्टि, 

महामारी, रोग, दारिद्रय, आदि में यह जनता की सहायता करते थे। तिब्बती 
अनुश्रुतियों में इसके उल्लेख स्थान स्थान पर मिलते हैं| सरहपा के शिष्य 
नागाजन इन सिद्धियों में पारंगत थे | जिस समय सरहपा आर्यतारा की साधना 
में लीन थे उस समय मगध में अकाल पड़ा। जनता भूखों मरने लगी । 
भिक्ुश्रों को भी अन्न नहीं मिलता था। उसी समय नागाजन संघाराम में 
पधारे और उन्होंने रस रसायन की साधना की और दमिक्ष समाप्त हो 
गया |“ इसके अतिरिक्त ये सिद्ध महायान की रक्षा तथा अन्य सम्प्रदायों को 
पराजित करने के लिये भी सिद्धियों का उपयोग करते थे । विरूपा ने त्रिलिंग देश 
में जाकर ऐसा चमत्कार किया कि वहाँ जितनी बोद्दी तर देव-मूर्तियाँ थीं, सब्च 
खंड खंड होकर गिर गई, त्रिशूल भी ट्ूट गया ।** मध्यदेश में जाकर विरूपा 
ने अपने पैर घोकर उसका जल राजा के वनबादल नामक हाथी को पिला दिया 
जिससे वह रण में गया ओर एक शत स्लेच्छु राजाओं को पराजित कर चला 
आया ।*४ इसी प्रकार विरूपा ने गौड़ देश में एक ताजिक सुल्तान को अपनी 
सिद्धियों द्वारा अस्त कर दिया था ।१४ कभी कभी ये सिद्ध इन रक्तात्मक सिद्धियों 
का प्रयोग राजाओं तथा प्रजाओं को अपने सम्प्रदाय में दीक्षित करने के लिये भी 
किया करते थे । इस सम्बन्ध में एक रोचक कथा योगिनी-चिन्ता की मिलती 
है ।** योगिनी-चिन्ता पहले शैंडिनी ( मद्य विक्र ता ) थी। उसकी भँठ वीणापा 
तथा डोम्बी देसुक से हुई | उस देश का राजा तीथिकों का शिष्य था। चिन्ता ने 
डोम्बी हेरक से कहा कि तुम इस राजा को बौद्ध बना सक़ते हो यदि इसे साँपों 
का भय दिलाओं |? डोम्बी हेरक ने ऐसा चमत्कार किया कि उसके महल के 
चारों ओर विषधर सर्प घूमने लगे | राजा भयाकुल बैठा था कि यह स्त्री मदिरा 


रेरे६ 
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लेकर गई और कहा कि तीथिकों की पूजा से कुछ नहीं होगा । आचार्य डोम्बी 
हेरुक अपनी सिद्धि द्वारा इस आपत्ति को दूर कर दंगे |? डोम्बी हेंसक को राजा 
ने दलाया और उन्होंने ऐसी साधना की कि सभी साँप पाताल में ग्रविष्ट हो गये । 
उसके वाद उस जञ्री को तथागतों का ग्रेमी देख कर वीणापा ने अभिषक और 
दीक्षा प्रदान की और भगवती लक्ष्मीकरा २? ने उसे साधना सिखाई और अन्त 
में वह वच्र-योगिनी चिन्ता के नाम से प्रख्यात हुई | 


इन लौकिक या सामान्य सिद्धियों से उच्चतर स्तर की सिद्धि अध्यात्म- 
परक चित्तगत सिद्धि थी जो साधक अपने ही देह में प्रज्ञोपय योग या समाधि 
द्वारा सिद्ध करता था | उसी के लिये तिल्लोपा ने कहा है कि 
अनुत्तर सिद्धि ग्रज्ञोपाय समाधि में जब साधक लीन होता हैं, तभी उसे 
काय वाक चित्त की दृढता (वद्भता) प्राप्त होकर अनुत्तर की 
सिद्धि होती है ।* यह अनुत्तर वास्तव में बुद्धज्ञान या तत्वज्ञान है जो शून्यता या 
करुणा, प्रज्ञा तथा उपाय के एकात्म ज्ञान का ही दूसरा नाम हैं |7* इस अनुत्तर 
की उपलब्धि को कारहपा ने बड़ी ही रोचक शैली में अपने एक पद में वर्णित 
किया हैं 3३ इसको डोग्बी बधू तथा कान्ह वर या महाम॒द्रा और साधक के 
विवाह में दहेज सख्ररूप मिलने वाला घन मानते हैं जो टीकाकार के अनुसार 
अनायास बिना श्रम (अक्लेशेन) प्राप्त हो जाता हैं ।१* जब कान्हपा डोम्बी से: 
विवाह करने जा रहे हैं तब भव और निर्वाण दोनों की ढोल और परखावज 
बज रही है। मन को पवन में लीन कर पालकी बनाई गई है (घमकाय का लय) 
ओर जय-जय-युक्त दन्‍्दर्मिनाद आकाश में यूँज रहा है। कान्‍्ह ने डोम्बी से 
विवाह कर जन्मादि बन्धनों को नध्ट कर दिया है और दहैज रूप में उसे अनुप्तर 
धर्म की प्राप्ति हुई है |३* 
अनुत्तर उपलब्धि की यह परम्परा सिद्धों ने योगाचार से ग्रहण की थी | 
अनुत्तर के अर्थ हैं सर्वश्रे 5, जिसके उपरान्त कुछ न हो, जो अशेष हो । विज्ञानवाद 
में उसे सर्वाकारशता या तथता कहा गया है। और इस ज्ञान को प्राप्त कर लेने 
से अनुत्तर पद की उपलब्धि बताई गई है ।३६ यह अनुत्तर सहज का ही पर्याय 
बन गया क्योंकि अद्वयवज्र ने इसे अनुत्तर सहज कहा है ।३० वास्तव में सहज 
(प्रशोपाय अद्वय) ही मूल तत्व है और अनुत्तर उसका विशेषण है जो उसके 
पर्याय रूप में प्रयुक्त किया गया है | इसी की उपलब्धि प्रमुख उपलब्धि है | 
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उपलडिध 


यह उपलब्धि जो ज्ञान के क्षेत्र में सहज या अनुत्तर ज्ञान है, अनुभूति के 
के क्षेत्र में ववी महासुख, सहजानन्द, सहज सुख या समसुख है जो कि प्रज्ञा 
आर उपाय के समान युगनद्ध से प्राप्त होता है। सिद्ध की व्याख्या करते हुए 
कान्हपा ने उसको सिद्ध बताया है जो समरसता द्वारा अपने चित्त को सहज 
में स्थित कर जरामरण के भय से सुक्त हो जाता है [१८ यह समरस गहणी 
महामुद्रा के प्रगाढ स्नेह में प्राप्त होता है ।3९ तिलोपा भी इसी समरस को 
_ श्रेयस्कर बताते हैं |४९ इस समरसता में शूद्वत्व और ब्राह्मण॒त्व का कोई विचार 
नहीं है क्योंकि यह अमेद-बुद्धि-जन्य है, भेद-बुद्धिजन्य नहीं ।* * जिस प्रकार जल 
जल में प्रवेश कर समरस हो जाता है उसी प्रकार प्रज्ञोपाय में प्रश् और उपाय 
का दाम्पत्य रूप में युगनद्ध हो जाता है ।** मुसुकुपा भी यही उदाहरण देते 
हुए कहते हैं कि जैसे जल जल में समाकर अमभेद हो जाता हैं, उसी प्रकार 
समरस में मन रूपी मणि शून्यता में समा कर अमेद हो जाती है |* है 
इसी समरसता की अनुभूति को समसुख** अथवा महासुख कहते हैं । 
इस महासुख की व्याख्या करनी बहुत कठिन है, क्योंकि यह समरस है, 
सहजानन्द है, न वह श्रवण से सुन पड़ता है; न नयन से 
महासुख दीख पड़ता है, न पवन उसे हिला पाती है न अग्नि 
उसे जला पाती है, न जल वर्षा से वह आदर होता है, 
न वह बढ़ता है, न घटता है, न वह अचल है, न गतिशील है, उपनिषदों के 
ब्रह्म की ही भाँति उसकी नेतिपरक व्याख्या ही दी जा सकती है| किन्तु साथ ही 
वह वे वल नेतिपरक नहीं है क्योंकि जिस भव में लग कर व्यक्ति मरता है, 
उत्पन्न होता है, बन्धन में पड़ता है, उसी में लग कर वह परम महासुख को भी 
सिद्ध कर लेता है |" इसकी तो केवल अनुभूति-परक व्याख्या ही की जा सकती 
है और इसीलिये सिद्धों ने स्थान स्थान पर उस अनुभूति की ओर संकेत करने 
पर भी अन्त में हार कर कह दिया कि उस अनुभूति की अभिव्यक्ति ही नहीं 
की जा सकती ।* $ 
इसी सहजानन्द परम महासुख को वे सहजाम्त भी कहते हैं। अनुभूति 
को अगम्यता के कारण उसे भी व्याख्या से परे बताया गया है और गुरु केवल 
उस मार्ग में शिष्य को प्रव्गत्ति कर सकता है, उसकी व्याख्या नहीं कर सकता ।7४ 
किन्तु जो अनुभूविषरक महासुख की साधना न कर केवल शानपथ में शास्त्रागम 
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सिद्ध-साहित्य 
इत्यादि के मसुस्थल में भटकते रहते हैं उनका विनाश हो जाता है, वे अम्रत से 


वंचित रह जाते हैं ।१ 


इस प्रकार सिद्धों ने अपनी साधना का लद॒ब ज्ञान नहीं वरन्‌ अनुभूति 
मान ली थी । तन्त्रों से प्रभावित होकर प्रज्ञोपायात्मक कल्पना से उन्होंने अपने 
समस्त तत्वज्ञान, साधनापद्धति, हठथोग, अनुष्ठान और 


साधना के ग्रभिव्यक्ति को रंग डाला था किन्तु इसके पीछे उनका 
लक्ष्य का उद्दे श्य क्या था इसका एक संकलित मूल्यांकन कर लेना 
विश्लेषण आवश्यक है| सिद्धों का उद्दे श्य था बौद्धों के निव्वत्तिमूलक, 


टःखबादी रूप का निराकरण कर सुख, आनन्द, भावना और 
भोग की प्रतिष्ठा करना | वह जीवन जो कि सहज है, प्रद्नत्तिमूलक है, मानत्रीयता 
का निषेध नहीं करता, उसी को उन्होंने अपने ढंग से, अपनी सीमाओं के अंदर 
बौद्ध परम्परा में प्रतिष्ठित किया। वे सीमाएँ, हठयोग की दुरूहताएँ थीं किन्तु 
उनके अतिरिक्त जो कुछ बच रहता था वह लोकमानस के निकट था। 


इसके लिये उन्होंने बौद्ध परम्परा से भी विद्रोह करने में संकोच अनुभव 
नहीं किया यद्यपि सम्प्रदाय परम्परा के अनुसार उस विद्रोह को उन्होंने पूर्वांगत 
सिद्धान्तों की नवीन व्याख्या या नये संशोधन के रूप में रक्खा | उन्होंने सहज 
की कल्पना की ओर सारी परम्परा को सहजपरक व्याख्या देने का प्रयास किया । 
अभी तक साधना की उपलब्धि निर्वाण ही माना जाता रहा, इन्होंने निर्वाण को 
गोण स्थान दिया, उसे केवल भव का ज्ञान मात्र बता कर अन्तिम परिणति नहीं 
माना, निर्वाण को केवल पथ का एक मोड़ मान कर उसके भी आगे प्रज्ञोपाय 
अनुष्ठान और सहजानन्द को प्राप्त करने का उपदेश दिया। वैराग्यमूलक अ्रस्वा- 
भाविक जीवन को त्याग कर सिद्धों ने महामुद्रा रूप में णहणी से परिणय कर 
गहस्थ जीवन में समस्त भोगोपभोगों के बीच ही तत्वज्ञान का उदय सिद्ध 
किया । वे जीवन में विराग के स्थान पर राग, निवृत्ति के स्थान पर प्रवृत्ति और 
ज्ञान के स्थान पर अनुभूति की प्रतिष्ठा करने के लिये सन्नद्व थे। यह पिछली 
बौद्ध परम्परा की कठिन अ्रमण साधनाओं की अस्वस्थ प्रतिक्रिया मात्र ही नहीं 
थी। इसके पीछे सिद्धों का एक खस्थ, सुगठित जीवनदर्शन था। वें ग्रव्वत्तियों 
के दमन को हानिकर मानते थे, प्रवृत्तियों की स्वस्थ तृत्ति में ही जीवन का पूर्ण 
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उपलब्धि 


विकास और लौकिक जीवन के चेतन समरस निर्वाह में ही आध्यात्मिक मूल्यों 
का प्रस्कुटन होता है यह उनका दृढ़ विश्वास था । 

तिलोपा ने एक स्थान पर कहा है 'जिम विस भक्खइ विसहिं पलुत्ता, 
तिम भव भुंजहि भवहिं ण जुत्ता 5९ जैसे विष का विधानपूर्वक उपभोग करने 
वाला फिर विष के प्रभाव से मुक्त हो जाता है उसी प्रकार भव का विधान 
पूर्वक उपभोग करने वाला फिर भव में लिप्त नहीं होता। उसी को योगी कहते 
हैं । वह विराग-योगी नहीं है, महाराग-योगी है, ग्रहणीयुक्त है और गरहिणी को 
वह महाप्रज्ञा के रूप में ग्रहण करता है। इसी भाव को आर्यदेव बड़े सुन्दर 
रूपकों में इस प्रकार प्रस्तुत करते हैं : जिसे कान में जाकर कष्ट पहुँचाने वाला 
जल, जल के ही आघात से बाहर निकलता है, जैसे काँटे से काँठा निकलता है 
उसी प्रकार राग से राग-लिप्ति का भी निराकरण होता है। जैसे धोबी कपड़ों का 
मैल छुड़ाने के लिये मैली सज्जी मिट्टी का ही प्रयोग करता है उसी प्रकार मन 
से विषयासक्ति दूर करने के लिये विषयों की ही साधना अनिवार्य हैं। जैसे लोहा 
पानी में डालने से डूब जाता है, किन्तु वही लोहा पात्र रूप में गठित होने पर 
जलपोत बन कर यान के रूप में न केवल स्वयं तरता है वरन्‌ दूसरों को भी 
तार देता है उसी प्रकार प्रज्ञोपाय-विधान से इस चित्त को पात्रीकृत कर साधक 
भवभोग करता हुआ स्वयम्‌ भी मुक्त हो जाता है और दूसरों को भी मुक्त 
करता है। जैसे अग्नि दाहक होती है. किन्तु स्नेह से सिक्त होकर वर्तिका में 
प्रतिष्ठित होकर वह निष्कम्प दीपशिखा के समान तिमिर का नाश करती है उसी 
प्रकार राग भी संस्कृत होकर ज्योति विकीण करता है, अन्धकार का नाश करता 
हैं ४४९ 
इस प्रकार इन सिद्धों का दर्शन भव के उपभोग का उपदेश देता था 
किन्तु महाराग द्वारा परिशोधित कर लेने के उपरान्त | वह केवल भोगवादी 
जीवन-दर्शन नहीं था। आध्यात्मिक चेतना के बिना, यह उपभोग बन्धन में 
डाल देता था। खाश्रो पिश्रो, सुख से रमण करो किन्तु उसका आध्यात्मिक 
लक्ष्य समझ कर, उसके पीछे की व्यापक प्रश्ञोपायात्मक भूमिका को भलीभाँति 
हृदयंगम कर ।* * खाने का श्रर्थ है सहजाम्गत का पान ओर सुख में रमण करने 
का अर्थ है महासुख का उपभोग करना | इस प्रकार उन्होंने एक ओर साधना 
को प्रद्नतिमूलक बना कर उसमें लोकजीवन की प्रतिष्ठा की, वहाँ दूसरी ओर 
केवल विषयासक्तियों पर निरोध भी किया । अन्तर और वाद्य में उन्होंने श्रद्धय 


श३ेडे 


सिद्ध-साहित्य 


चऋऋथ, 


स्थापित करने की चेष्टा की। उन्होंने ऐसा जीवन-दर्शन प्रतिपादित किया जो 
चित्त की विशुद्धता के साथ साथ वाह्य भव के उपभोग पर भी कोई प्रतित्रन्ध नहीं 
लगाता था । | 
इसी प्रकार उन्होंने ख्री ओर शूद्र को भी न केवल घर्म साधना में समा- 
विष्ठ किया वरन्‌ उन्होंने उनको सर्वोच्च महत्व दिया। डोम्बी, चांडाली, रजकी 
या उनके लिये प्रतीक शब्द थे, किसी जातिमात्र के वाचक होने के कारण हो 
सिद्ध इन्हें त्याज्य नहीं समझते थे । 

मदाम॒द्रा की साधना के उपरान्त सिद्ध वाह्य तन्त्र-मन्त्रों का बिरोध भी 
करते थे और अनुत्तर पद पाने के उपरान्त वें समस्त आचार बंधनों ओर कर्म- 
कांड विधानों के निषेघ का भी प्रतिपादन करते थे | परम्परागत पांडित्यपूर्ण ज्ञान 
की अपेक्षा वे जोबन की भावात्मक अनुभूतियों को अधिक महत्व देते थे | इस 
प्रकार सिद्धों ने निस्संदेह लोक-धर्म की प्रतिष्ठा बोद्ध-परम्परा में की श्रौर एक 
नया जीवन-दशन सम्मुख रक्‍्खा । 

किन्तु उनमें सब्र कुछ विराट, उदार और जीवन को विकास देने वाला 
ही नहीं था। उनकी अपनी सीमाएँ थीं। वे सीमाएँ अधिकतर युगप्रभाव से 
समन्वित साम्प्रदायिक सीमाएँ थीं। वे बौद्ध थे अतः साम्प्रदायिक परम्परा 
कायम रखने के लिये उन्हें बहुत सी ऐसी बातें अपनानी पड़ीं जो उनके मूल 
जीवन-दर्शन से मेल नहीं खाती थीं | वह तान्त्रिक युग था और तन्‍त्रों में जहाँ 
लोकजीवन के कुछ स्वस्थ पक्ष थे वहीं अन्धविश्वास, चमत्कारवाद आदि कुछ 
ऐसे भी तत्व थे जिन्हें हम दूसरे अ्रध्याय में आदिम तत्व ( िवरागां(ए० 
2]8८7९7४ ) या असंस्क्त तत्व बता चुके हैं, जो हानिकर थे, जिन्होंने अन्त में 
उनकी परम्परा को जजर बना दिया। 
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चतुथ अध्याय 


काव्य-पचु 


| भाव-पक्ष 


चर्यापद वास्तविक रूप में 'साहित्य” नहीं कहे जा सकते। उनका 
अभिप्राय ओर उनका मर्म प्रमुखतः धार्मिक है, साहित्यिक नहीं। साहित्य के 
वास्तविक श्रर्थों में वे साहित्यिक सौन्दर्य से हीन हैं। उनका प्रमुख महत्व 
भाषात्मक ओर धामिक है। फिर भी कहीं कहीं उनमें ऐसे पद मिल जाते हैं 
जिनम॑ असाहित्यिक वातावरण के बावजूद शुद्ध काव्य की छटा दीख पड़ती 
है।?! यह मत चर्यापदों तथा दोहों के काव्यपक्षु के विषय में डा० सुनीति 
कुमार चटर्जी ने व्यक्त किया हैं। न केवल सिद्ध वरन्‌ उनकी परम्परा में माने 
जाने वाले नाथों ओर सन्‍्तों के साहित्य के विषय में भी विद्वानों की यह सम्मति 
रही है कि उनमें काव्य गोण रहा है, धामिक विवेचन प्रमुख | हिन्दी ज्षेत्र में 
अभी तक कवि के रूप में कबीर का स्थान स्वमान्य नहीं हो पाया है। 


निस्सनन्‍्देह इस प्रकार का निणंय लौकिक काव्य-शासत्र की कसौटी पर 

कस कर दिया जाता रहा है। किन्तु हमें यह भूलना नहीं चाहिये कि इन समस्त 

कवियों के सम्मुख जीवन का लौकिक पक्ष उतना महत्वपूर्ण नहीं था |! वे साधक 

थे और साधक के लिये लौकिक जीवन बन्धन था, अज्ञान था, मायाजाल था | 

/ उसकी समस्त साधना का लक्ष्य ही यह था कि वह इस मायाजाल से किसी प्रकार 

॥ मुक्त होकर लौकिक जीवन के दिव्य और आध्यात्मिक अर्थों को ग्रहण कर पाये | 
इसीलिये उनके काव्य को लौकिक काव्य-शास्त्र की कसौटी पर कस कर 

उनका सही मूल्यांकन नहीं कर सकते और न उनके दृष्टिकोण को सही समक्त 

सकते हैं। उनके काव्य का सही मूल्यांकन करने के लिये हमें उसी दृष्टिकोण 
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का परिचय प्राप्त करना चाहिये जिससे प्रेरित होकर, जिसे आधार बना कर यह 
काव्य ग्रणीत किया गया है | 


इसके साथ ही साथ हमें इस भ्रम को भी दूर देना चाहिये कि ये सिद्ध 
तथा इनके समकालीन अन्य सम्प्रदाय के तांत्रिक पद्धति के धामिक कवि काव्य- 
3 शास्त्र के नियमों से अपरिचित थे। उनमें से बहुतों ने सम्पूर्ण 
तन्त्र ओर हे अर सम मो जी हरे ली लिया 
काव्यशाख संस्कृत वाड मय का गहरा अर जा क किया था और तान्न्रिकों 
में कितने ही आचाय ऐसे थे जिन्होंने व्याकरण ओर काव्य- 
शात्र की दिशा में अ्रपनी अमूल्य देन दी है। अभिनवगुप्त का स्फोट्वाद और 
ध्वनि-प्तम्प्रदाय भारतीय काव्यशासत्र का सम्भवतः सबसे महत्वपूर्ण मोड़ है* 
और अभिनवगुप्त एक प्रख्यात तान्त्रिक साधक थे यह तथ्य सबंविदित है। 
किन्तु अभिनवगुप्त के इस सिद्धान्त के पीछे काव्यशासत्र के विषय में तान्न्रिक 
धारणाओं रे की एक लम्बी पूर्वांगत परम्पता थी जिसकी ओर कम विद्वानों का 
ध्यान गया है। अभिनवगुप्त ने उन समस्त धारणाओं का विवेचन कर उनको 
एक तन्‍्त्र (रीति; नियम) में अनुशासित कर उसके एक विशिष्ट परिणाम को 
तर्क सहित सम्मुख रखने और उसे काव्य-शैली की एक नई कसौटी के रुप.मैं 
मान्यता देने का दुस्तर कार्य सम्पन्न किया था। ््ि 
वास्तविकता यह है कि जिस प्रकार तान्त्रिक पद्धति ने एक सर्वथा नवीन 


/ जीवन-दर्शन और आचार>-ब्यवस्था का प्रतिपादन किया था उसी प्रकार भाव-जगत, 
/ हमारी अनुभूतियाँ और उनकी अभिव्यक्ति का माध्यम भाषा, उप्तकी इकाइयाँ 


4 
, 
| 
/ 


। 


3, 


! स्वर और व्यंजन आदि की भी वे नई, नाद और विन्दु सिद्धांत पर आधारित 


व्याख्याएँ प्रखुत कर रहेथे | उनकी दिशा ही सर्वथा अलग, एक नई दिशा थी, 
जिससे वे इन समस्यात्रों की ओर अग्रसर हो रहे थे | जिस प्रकार उन्होंने यह 
प्रतिपादित किया था कि हमारे सारे वाह्म अनुष्ठानों के पीछे लौकिकता से सर्वथा 
ऊपर एक दूसरा गहन ओर अभध्यात्मपरक अर्थ है, उसी प्रकार वे मानवीय 
भावों, वासनाओं, राग-द्वेष, काम-क्रोध आदि के भी एक दूसरे मानवोपरि दिव्य 
अर्थ पर विश्वास करते थे, यहाँ तक कि सम्भोग तक को उन्होंने किसी आन्तरिक 
आध्यात्मिक साधना का वाह्य समानान्तर मात्र माना था4 इसी प्रकार भाषा का 
भी वे एक दूररा अर्थ लेते थे। लौकिक प्रयोग में, लौकिक जीवन में, लौकिक 
पदार्थों का बोध कराने वाली भाषा ही अन्तिम नहीं है । भाषा के, अक्चरों के 

रा स्श्प 


भाव -पर्त 


'अ्र्थों में कई स्तर होते हैं । सबसे ऊपर के छिछुले स्तर पर ही भाषा का लौकिक 
अर्थ है, उसते ओर गहरे उतरने पर भाषा के, अक्षरों के सर्वथा दसरे आध्या- 
त्मिक और देवता-परक अर्थ निकलते हैं यहाँ तक कि स्वतः शब्द ही ब्रह्म हैं 
या अक्षर विभिन्न देवताओं के स्वरूप मात्र हैं। वाणी के परा, पश्यन्ती, मध्यमा 
ओर बेखरी नामक बहुत पुराने वैदिक विभाजन का भी यही अभिप्राय है ।* 
ओर तन्हत्रों में स्वीकृत मन्त्रों को शक्ति, शब्दों के वैष्णव, शैव और शक्ति 
रूप तथा बीजात्वरों के सिद्धांत का मर्म यही है। 

च्‌कि तन्‍्त्रों ने हठयोग की साधनाएँ. अपनाई थीं और वाह्म शब्द-तत्व 
का परम-रूप भी माना था अतः घीरे घीरे वाणी के गहनतम आध्यात्मिक 
रूप परा? का सम्बन्ध योग के नाद से कर दिया गया। इस सम्बन्ध 
में नागेश के शब्द-ब्रह्म का सिद्धान्त विशेष रूप से द्रष्टव्य है क्‍योंकि 
विद्वानों का मत है कि नागेश पर तांत्रिक प्रभाव बढ़त आऋधक है।* 
नागेश ने ब्रह्म-तत्व में लीन शक्ति को स्वीकार किया हैं और नाद का 
सम्बन्ध उसी से जोड़ा है। उनका कहना है कि प्रलय के समय समस्त प्राणी 
माया में लीन हो जाते हैं और माया चेतन ईश्वर म॑ लीन हो जाती है| जब : 
प्राणियों के कम कालवशात्‌ अपरिपक्वता से परिपक्व॒ता की अवस्था में पहुँचते 
हैं तब उन्हें फल प्रदान करने के लिये परमात्मा सृष्टि की कामना करता है | 
सृष्टि की इच्छा ही माया है | इसी माया को शक्ति-तत्व कहते हैं जिसके तीन 
विभाग होते हैं, बीज, नाद और विन्दु | बीज अचित्‌ होता है, नाद चिद्‌-अचित्‌ 
होता है और विन्दु चित्‌ होता है। इसी विन्दु से शब्द-ब्रह्म नामक नाद की. 
उत्पत्ति होती है जिसे रब या परा भी कहते हैं, जो सृष्टि को उत्पत्ति का उपादान 
कारण है| ये तो यह शब्द ब्रह्म सवव्यापक है किन्तु ग्राणियों में यह मूलाधार 
चक्र में गतिहीन रूप में स्थित रहता है किन्तु जब ज्ञात अथ के बोध की इच्छा 
से प्रयत्ष होता है तब उसमें गति जाग॒त होती है और शब्द की अभिव्यक्ति 
होती 

इस अमिव्यक्त शब्द की स्थिति चूँकि क्ठ में हैं अतः कण्ठस्थ 
विशुद्धार्य चक्र की भाषा और काव्य से बहुत निकट का संबंध माना गया है। 
वेंशुद्ध चक्र के चिन्तन से साधक कवि, वाग्मी और ज्ञानी बनता हैं।” इस 
प्रकार तन्‍त्रों में कविता भी हठयोग की साधना से प्राप्त होने वाली एक सिद्धि 
पान ली गई थी । अम्य तान्त्रिक आस्नायों में केवल वाह्य अनुष्ठानों द्वारा भी 
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कविता की सिद्धि का स्पष्ट विधान मिलता हैं। सुरा ओर मीठा मिले छुए दूध का 
उपहार देवता पर चढ़ाने से तैलोक्य का वशीकरण ओर काव्य-कोशल की उप 
लब्बि होती हैं। इसी प्रकार जय करने से गद्य पद्ममयी सवविध सम्पूर्ण वाणी 
का लाभ होता है ।* 

तान्त्रिक होने के नाते वज्रयानी सिद्धों में भी काव्य और भाषा शैली 
आदि के विषय में यही विचार बोद्ध शब्दावली में पाये जाते हैं। उनके यहाँ 
बहुत पहले, महायान के विकास के साथ ही साथ न केवल कविता वरन कला के 
समस्त रूप,चित्र स्थापत्य, संगीत, दृत्यु आदि को घामिक साधनापद्धति के अनिवार्य 
अंग के रूप में स्वीकृत कर लिया गया था। सद्भर्म-पुएडरीक में उपाय-कौशल 
'मामक द्वितीय परिवते में स्थापत्य, मूति कला, संगीत आदि की साधना द्वारा बोधि- 
लाभ करने का विधान मिलता है |?” इसी प्रकार कविता भी उनके यहाँ तान्त्रिक 
'साधनाश्रों द्वारा प्राप्त एक सिद्धि मानी जानी जाती थी । मृत्युवंचन-तारा क्री 
साधना में खंग, अंजन, पादल्लेप आदि अष्ट महासिद्धियों के अतिरिक्त कविता, 
वक्तता, मेधा तथा एकान्त निम॑ंला प्रज्ञा आदि की भी सिद्धि का विधान है |** 
इसी प्रकार आय जांगुली की साधना द्वारा भी कविता, स्वशास्र॒ज्ञन आदि 
'सिद्धियों की उपलब्धि बताई गई है |+* 


इसका कारण यह हैं कि बौद्ध तन्‍्ज्नों ओर वजद्रयानी साधनाओं में भी 
'काव्यशासत्र, भाषा, शब्द और उनके श्रर्थों' की स्थिति, बीज, नाद और बिन्दु 
'के सम्बन्ध में लगभग वे ही धारणाएँ प्रचलित थी जो हिन्दू तन्त्रों में मिलती 
हैं। जिस प्रकार शब्द ब्रह्म की हिन्दू कल्पना है उसी प्रकार 
सरहपा का मत सरहपा ने इस सप्तस्त सृष्टि को एक ही वर्ण में आबद्ध 
बताया हैं ।*3 उसी अक्षर में सकल आबद्ध है और जो उस 
अन्तर को साथना करता हैं वह निरच्षर लोकिक अक्षर ( जो बन्धनरूप हैं ) से 
मुक्त हो जाता है ।** उसी अक्षर की साधना सरहपा करते हैं यद्यपि उसका 
- रहस्य इतना गुह्य है कि उसके नाम की भी वे व्याख्या नहीं कर सकते | ६५. 
द यही एक महाश्रक्षुर बीज के रूप में समस्त बौद्ध तान्त्रिक देवताओं का 
उत्पादक हैं। ए, तथा वं के दिव्य रूप पर हम विस्तृत बिचार कर जुके हैं ।१६ 
यह बीज शुत्यतारूप होता है और इसी .से देवता के बिम्ब, न्यास विन्यास 
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आदि की उद्भावना होती है ।** इसी को शुह्य-समाज-तन्त्र में वन्नचतुष्ठय 
कहा गया है ।* 5 


यह महाअ्क्षुर काव्य की शैली के रूप में सन्‍्धावचन कहलाता है जिस । 

पर हम आगे विस्तार में विचार करेंगे। सरहपा ने इसके लिये एक स्थान पर 
वाच या वाक्‌ शब्द का प्रयोग किया है जो महत्वपूर्ण है | सरह कहते हैं कि मैंने 
गुरु के वचनों में सत्य विश्वास किया हैं और जो कुछ कहा है वह वाक्‌ द्वारा 

हैं।* * वाक्‌ का परम्परागत तान्चिक अर्थ है जिसका आधार वाणी की 
वैदिक कल्पना है। वैदिक कल्पना में वाक्‌ के चार भेद माने जाते थे परा, 
पश्यन्ती, मध्यमा और वेखरी जिन पर हम विचार कर चुके हैं |।*" यह वाक 
ही विश्व रूप है, गोरूप है, वाक ही सरस्वती है, माया है, वही ब्रह्म का विराट 
रूप है, यही वाक अचज्षुर है और यही दिव्य काव्य है [*? किस प्रकार यही वाक 
इन्द्र (वज्र) की पत्नी या प्रज्ञा के रूप में वेदों में परिकल्पित की गई इस ओर 
भी हम संकेत कर चुके हैं ।** इसी वाक का मन अ्रथवा प्राशतत्व से पत्नी 
रूप में समागम का भी संकेत ब्राह्मणों में मिलता है. [१३ सरहपा तथा अन्य 
सिद्ध ब्राह्मण होने के नाते बेद वेदांगों के पूर्ण ज्ञाता थे । यह तारानाथ ने बराबर 
कहा है | फिर भी यदि हम उन पर वेदों का प्रत्यक्ष प्रभाव न भी मानें तो 
तान्त्रिक परम्परा के माध्यम से ये घारणाएं उनसे अज्ञात नहीं रही होगी | 
इसी काव्य की मूल शक्ति वाकू को वज्र से समन्वित कर वाग्वज्ज सिद्ध करने की 
पद्धति सिद्धों की साधना में महत्वपूर्ण स्थान रखती थी | उस पर हम पीछे विचार 
कर चुके हैं ।१* वाग्बज़् में बीजाब्रों के प्राणायाम सहित जप्‌ की साधना का 
विधान है और उसी से साधक की वाकशक्ति या शूल्यता-बोधि में वच्न या उपाय 
की प्रतिष्ठा होती है । उपाय बोधिचित्त या मन का प्रतीक है। इस प्रकार वाक्‌ 
ओर मन के जिस मैथुन की ओर श्रतियों का संकेत है, बहू प्रज्ञोपाय साथना 
द्वारा वज़््यान में सम्पन्न होता हैं। इस प्रकार समस्त बाक या काव्य शें 
प्रज्ञोपायात्मक संकेतों से परिपूर्ण हो जाती है और उसमें वच्र और कमल का 
-समागम पूर्ण होता है। अछर, पद, वाक्य सभी इसी प्रज्ञोपाय भावना सें युक्त 
होते हैं, कम्बलाचाय (कम्बलाम्बरपा) के कुछ श्लोक सरहपा के दोहाकोष की 
टीका में उद्धत हैं जिनम॑ माषा तथा काव्यशैल्ञी की इस तान्त्रिक प्रकृति को ओर 
संकेत किया गया है ।** | | 
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साव-पक्त 


पाखुड़ियाँ, मार्ग के समस्त पीठ, उपपीठादि, समय की दृष्टि से विभिन्न अमि- 
पेकों के विभिन्‍न समय, अद्वराजि आदि, चन्द्र-सर्य, अमृत आदि अन्तस्थ तत्व 
थे जिससे प्रकृति को एक विराट संकितिक पष्ठयूमि अन्दर ही विद्यमान थी। 
प्रत्ा तथा उपाय की प्रणय छोला के लिये यह समस्त तान्त्रिक संकेतों से युक्त 
चित्त में स्थित रहने वाली प्रकृति उद्दीयन का काम देती थी। इस प्रकार पिद्धों 
के तान्त्रिक रहस्यवादी काव्यशास्त्र की रूपरेखा इस प्रकार होगी | 
(भाव) हाराय 
| | 








अआलग्बन उद्दीपन 
उपाय +- प्रज्ञा पंकाति 
। (तांत्रिक स केतों से पूरा 
| | । | अन्तस्थ प्रक्षति) 


! 
डोम्बी, रजकी, नटी, च.णडाली, ब्राह्मणी 


शैली 
संघा-भाषा 
(महाक्षर से उद्मूत, स केतयुक्त, प्रतीकात्मक) 


इस प्रकार कविता के विषय में सिद्धों का दृष्टिकोश तथा उसके पीछे 
की तान्त्रिक पृष्ठभूमि समझ लेने के बाद हम उनके काव्य की सही पीठिका से 
और हो जाते हैं। उनके काव्य का विश्लेषण करने पर 
काव्यरूप और (पाते हैं कि स्थूल रूप से हम उनके काव्य को दो बर्गों 
विषयन्‍वस्तु.. दे पाते हैं कि स्यूल लू से डस इे ॥ 
में विभाजित कर सकते हैं। गीति तथा मुक्तक | सिद्धां के तथा 
उन्हीं के समकालीनों के बच्रयानी दोहे, पद तथा प्रदेलिकाओं में काव्य के 
इतने रूप मिलते हँ---चर्यापद, वज्जनगीति, मुक्तक, दोहे तथा अद्धांलियाँ ।**५_..- 
इन रूपों में प्रथम दो गीति-काव्य और अन्तिम तीन मुक्तक-काव्य के अन्तर्गत 
आते हैं । इस प्रकार स्थूल रूप से हम सिद्धों के साहित्य के दो भेद मान सकते 
हैं--गीति तथा मुक्तक । 
काव्यरूप की दृष्टि से हम इन पर बाद में विचार करेंगे किन्तु विषय- 
वस्तु की दृष्टि से इनमें से गीति (चर्यापद, वच्रगीति) भावप्रधान और मुक्तक 
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(दोहे, प्रहेलिका) आदि नीतिप्रधान हैं। यह स्त्राभाविक भी है। चर्यापद में 
बोधिचित्त की चर्या, अ्रथांत्‌ प्रज्ञा को ग्रहण करने की महारागयुक्त चर्या का 
सन्वा-भाषा में काव्यात्मक वन है ओर दोहे आदि जनता में उसी तत्व-चिन्तन 
ओर साधना को प्रचलित करने, साम्प्रदायिक खण्डन मण्डन करने, सैद्धान्तिक 
विवेचन करने, साधक को ज्ञान और चेतावनी देने के लिये थे | इनके इन विभिन्न 
लक्ष्यों का विधान हमें अन्य बौद्ध तान्त्रिक ग्रन्थों ओर विधानों में भी मिलता है | 
किस प्रकार साधना के समय गीतिकाओं के गाने की परम्परा योगाचार से ही 
चली आ रही हैं इस पर हम विचार कर चुके हैं ।** हेरुक के बुद्धकपाल 
रूप को जाग्रत करने के लिये चर्यागीति के गाने का विधान साधनमाला में 
मिलता है [3 द 

किन्दु दोहों का उल्लेख सर्वथा दूसरे प्रसंगों में मिलता है | तारानाथ ने 
अपनी कथाओं में सिद्धों और उनके दोहों का उल्लेख किया हैं। उसने यह 
दिखाया है कि इन दोहों से सिद्धों ने किसः प्रकार अंपने धर्म का प्रचार किया 
ओर किस प्रकार बड़े बड़े राजा अपनी समस्त प्रजा समेत इन दोहों के प्रभाव से 
बौद्ध धर्म में दीक्षित हो गये ।१* इससे स्पष्ट है कि इन दो प्रमुख काव्यरूपों में 
न केवल रूप भेद था वरन उनकी विषयवस्तु तथा डनका उपयोग भी अलग 
अलग था। एक में भाव-पत्त प्रधान था, दूसरे में नीति-पक्त तथा विवेचना | 


किन्तु उनका इतिहास देखने से एक बड़े रोचक तथ्य का पता चलता 
है | वास्तव में ये दोनों काव्यरूप एक विशेष पांरमिता के विकास की दो अवस्थाओं 
ही काव्यात्मक प्रतिफलन मात्र हैं, इसीलिये उनमें एक. 
गहरी साम्प्रदायिक एकसूत्रत[ भी है। वह पारमिता है उपाय- 
कोशल । पहले उपाय-कौशल पारमिता के अर्थ थे वह कौशल 
और प्रयत्न जिसके द्वारा बौद्ध भिक्षु घूम घूम कर जनता में बुद्ध का सन्देश 
ओर महायान धरम के सिद्धान्तों का प्रचार करते थे। इसी उपाय-कौशल के 
अन्तगत सन्धा-मभाषा का प्रयोग तथा चेत्य-निर्माण, प्रतिमांकन, संगीत आदि 
कलाओं के उपयोग का विधान था |३* 
कालान्तर म॑ जब्र सिद्धों की प्रज्ञोपाय-साधना का विकास हुआ, मैथुन 
भावना आई और उपाय-कौशल पारमिता बच्र में परिवर्तित होकर उपायरूप 
में बदल गई तब जनपत्त में धर्म-प्रचार के अतिरिक्त उसका रूप व्यक्ति-पत्त में 
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' बज्र, मणि, कुलिश या वशन्नचित्त हो गया ओर उसका सम्बन्ध लोक साधारण में 
धर्मप्रचार से न रह कर वेयक्तिक साधना में मुद्रा-मैथुन की गुद्मचर्या से हो 
गया ।३ ६ इस प्रकार उपाय को जब्र पुराने उपाय कौशल के महायानी रूप में 
जन-पक्त में धर्म प्रचार के रूप में ग्रहण किया जाता है तब्र उसका काव्यात्मक 
माध्यम दोहा होता है जो नीति और विवेचना प्रधान है | और जब वही उपाय 
कमल-कुलिश-साधना में व्यक्ति-पक्ष में कुलिश रूप ग्रहण किया जाता है दव 
उसका माध्यम होता है पद या गीति जो भाव तथा अनुभूति प्रधान है। इसी 
दृष्टि से सिद्ध साहित्य में विषयवस्तु की दृष्टि से दो पक्ष ममुख हैं, भाव-पत्ष तथा 
इसके पहले कि हम इन दोनों का विवेचन करें, यह भली भांति हृदयंगम कर 
लेना चाहिये कि भाव तथा नीति पक्ष में कोई ऐसी स्पष्ट विभाजक रेखा नहीं - 
खींची जा सकती और बहुत स्थलों में भाव-साधना गाते गाते सिद्ध नीति का ' 
उपदेश देने लगते हैं और बहुत स्थलों पर नीति का उपदेश और धघम्मतत्व का - 
विवेचन करते करते भावविभोर हो जाते हैं | इसका एक प्रमुख कारण यह 
माना जा सकता है कि मूल मेंये दोनों पक्ष एक ही पारमिता से विकसित 
हुए हैं । 


हम पीछे देख चुके हैं कि उपलब्धि पक्तु में सिद्धों ने परंपरा से आती 

हुई निर्वाण भावना का तिरस्कार कर महासुख की अनुभूति को प्रमुखता प्रदान 
की है। अपने साहित्य के भावपक्ष में उसी महासुख की 

धन उपलब्धि की प्रणाली का वर्णन तथा उसकी अनुभूति की 
+ * अभिव्यक्ति, यही उनका मुख्य लक्ष्य रहा है। महासुख उप- 
लब्धि की प्रज्ञोपायात्मक योग-प्रणाली को दाम्पत्य प्रणय के रूपकों मं वे वरणितत 
करते रहे हैं जिस पर हम अभी विचार करेंगे, किन्तु जहाँ तक महासुख की 
अनुभूति का प्रश्न है सिद्धों ने वाणी की विवशता स्वीकार कर ली है और स्पष्ट 
कहा है कि यह रहस्यानुमृति ऐसी है जिसे अभिव्यक्त ही नहीं किया जा सकता | 
इस रस की वना और आस्वादन इतना गुद्य हैं कि सारे व्यापार हृदय में 
ही हो जाते हैं, वाह्यामिव्यक्ति तो उन्हें छू ही नहीं पाती। जैसे सुरंग में उठने 
वाली धूल सुरंग में ही विलीन हो जाय वेसी ही यह अनुभूति हैं। इसे कौन कह 
संकता है और कीन समझ सकता हैं |*०४ इस सहजामृतं रस का आस्वादन ही 
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किया जा सकता है, गुरु भी इसे समभका नहीं सकता, न शिष्य केवल गुरु के 
वचनों से समझ सकता है । इसके लिये तो स्वतः उसी मार्ग में प्रवृत्त होना पड़ता 
है |३ ८ चर्यापदों की टीका में भी इस अनुभूति की अतिशय गुद्यता का समर्थन 
सरहपा के एक दोहे का उद्धरण देकर किया गया है |3* अन्ततोगत्वा इस अनुभूति 
की अभिव्यक्ति की असमर्थता को एक बड़े ही मामिक उदाहरण से सरहपा ने 
समझाया है। वे कहते हैं क्रि इस महासुख रूपी परमतत्व को कैसे अभिव्यक्त 
किया जाय ? इसमें साधक की परिस्थिति उसी कुमारी की भाँति होती हैं जिसने 
'पहली बार सम्भोग का अनुभव किया हो ओर जन्म सखियाँ उससे बार बार पूछुती 
'हों कि अपने सुख का कुछ वर्णन तो करो, तो वह हार कर कहती हो कि 
उसके विषय में कहूँ क्या, वह वाणी से बताया ही नहीं जा सकता, उसे तो तुम 
'तमी सममोगी जब्र तुम स्वतः परिणय के उपरान्त प्रिय से मिलोगीं | वह तो 
अनुभव की वस्तु है, अभिव्यक्ति की नहीं *" और उस अनुभूति की उपलब्धि 
का मार्ग यही है कि हम मन को नायकरूप में ओर शून्यता खसम को नायिका 
रूप में आयोजित कर रात दिन सहज भाव से रहें |? ? 


इस प्रकार वास्तव में इस भाव-पाधना के वास्तविक नायक और नायिका तो 
तथागत और उनकी मगवती नेरात्मा है। उसी विश्वव्याप्त प्रणयक्रेलि को साधक 
बोधिचित्त को नायक ओर नेरात्म्य ज्ञान को नायिका मान कर 


आलम्बन-. अपने चित्त में आयोजित करता है। डोम्बी के प्रति कपाली 
विभाव का प्रेम-निवेदन, चण्डाली के प्रति भुसुकु बंगाली का प्रेम- 
'नायक नायिकाः निवेदन, यह सब वास्तव में बोधिचित्त और शूल्यता की ही 
दूती प्रणय-केलि के विभिन्‍न रूपक हैं। अद्वयवज्ज ने इस दाम्पत्य 


भाव साधना का अपने 'प्रमपंचक? म॑ बड़ा ही स्पष्ट निरूपणु 
"किया है। उनके कथनानुसार शून्यता कामिनी है और ग्रतिभास रूपी 'दोधिचित्त 
उसका नायक है। दोनों एक दूसरे से अलग नहीं रह पाते, एक दूसरे के बिना वे 
अपूर्ण हैं, मत हैं । अतः वे अपने विरह का अतिक्रमण कर एक दूसरे से मिलने 
के लिये प्रवृत्त होते हैं | किन्तु ज्ञान के बिना वे शंकित हैं । उन्हें पथ नहीं ज्ञात, 
एक दूसरे का व्यक्तित्व और प्रकृति नहीं ज्ञात | अतः गुरु उनके बीच में दूती 
'का कार्य करता है और उनका मिलन करा देता है | उस मिलन से सहज प्रेम 
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+. “कक 
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उत्पन्न होता है और अनुत्तर की प्राप्ति होती है, निःस्भाव का उदय 
होता है ।* * 

चर्याचयविनिश्चय के लगभग चोौदह पदों में इस प्रज्ञोपाय दाम्पत्य 
अणय का काव्यात्मक वर्णन मिलता हैं |४३ उनमें नायक को वीर, शबर, 
'कपाली, बंगाली आदि की संज्ञा दी गई है और नायिका को डोम्बी, चाएडाली 
शबरी आदि शब्दों से अभिहित किया गया है। इन शब्दों के पीछे काव्यशात्त्र 
की कोई परम्परा न होकर हठयोग तथा मुद्रामैथुन सम्बन्धी गुह्य संकेत हैं जिन 
पर हम आगे संबा भाषा के प्रतीकों के रूप में विचार करेंगे 


लौकिक काव्यशास्त्र की दृष्टि से सिद्धों ने नायिका के स्रकीया रूप पर 
(विशेष बल दिया है| बाद में वेष्ण॒वों में परकीया रूप पर जो इतना आग्रह 
मिलता है, उसका उतिद्धों में सवंथा अभाव है।वे बराबर 
स्वकीया नायिका को ग्रहणी, वधू आदि शब्दों से अमिहित करते 
हैं |५४ कारहपा तो व्यवस्थित रूप से परिणय के लिये बर- . 
यात्रा की सारी सज्जा के साथ प्रस्थान करते है, जिसमें पटह भी हैं, मादल भी, 
पालकी भी, दुन्दुभिनाद भी है |?" अपने दोहों में भी वे प्रज्ञा महाम॒द्रा को बार 
बार गहणी के रूप में वर्शित करते हैं और स्पष्ट कहते हैं कि जैसे नमक पानी में 
घुल जाता है, उसी प्रकार अपनी ग्रहणी को अपने चित्त में धारण करो ।* ९ 


किन्तु कुछ चर्यापदों में नायिका का वर्णन ऐसा मिलता है कि उनसे ! 
उनका परकीयत्व लक्षित होता है | १० वें चर्यापद में जहाँ कारहपा तन्‍्त्री |और 
भाजन लेकर नौका से प्रतिदिन नगर आने वाली डोम्बी से कापा- 
परकीया लिक के रूप में समागम की इच्छा प्रकट करते हैं वहाँ उनकी 
शब्दावली और डोम्बी का वर्णन ऐसा है कि वह स्वकीया तो 
कदापि नहीं हो सकती है। इसी प्रकार जहाँ अनुराग की अभिव्यक्ति करते हैं 
वहाँ भी अनूढ़ा परकीया ही प्रतीत होती है ।*४ 
दो चर्यापदों में शुश्डिनी तथा. मातंगी का ऐसा वर्णन मिलता है कि 
वे बहुत कुछ सामान्या की कोटि में रक्खी जा सकती हैं | शुण्डिनी नायिका दो 
घड़ों में वल्‍्कल चूर्य से मदिरा खींचती है। "उसके मदि्रिल्य 
सामान्या के कई द्वार है जिनमें से दशम वैरोचन द्वार से ग्राहक चिन्ह 
दिखा कर आते हैं, जिन्हें वह मद्रि पिलाकर सन्तुष्ट करती 
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' है ।* 5 इसी प्रकार गंगा तथा यमुना के बीच से नाव खेकर ले जाने वाली 
'मातंगी भी है जो सभी यात्रियों को नाव पर बिठा कर बारी बारी से पार 
| उतारती है |** 


५. ७,लसध्रीक-अपाकक-नफथक पदार्थ. 


कर] 


कामचेश की दृष्टि से सिद्धों के पदों में नायिकाओं में मुग्धात्व, मध्यात्व 
तथा प्रौढ़ाल तीनों ही ग्रद्धत्तियाँ मिलती हैं। शबरपा की शबरी ससार से दूर, 
ऊँचे पर्ब॑त पर, मोर पंखों से शड्भार किये हुए. अबोध प्रकृति 
मुग्धा, सध्या, बालिका की भाँति रहती है। उसकी चेष्टाश्रों का जो विवरण 
| ग्रीढ़ा शबरपा ने दिया है, उससे शत्ररी बालिका का मुग्धात्व प्रकट 
होता है ।** कुक्कुरीपा की चर्या में वर्शित वधू जो दिन में 
काग से भय खाती है और रात को सास के सोने पर प्रिंय से मिलने कामरूप 
जाती है, वह काम और लज्जा दोनों की स्थिति के कारण मध्या नायिका कही जा 
सकती है |“ * नायिका महामुद्रा की प्रोढ़ा प्रद्मत्ति के संकेत कई स्थानों पर मिलते 
हैं। गुण्डुरीपा कुन्दुरु वीर के रूप में जब्न योगिनी से त्रिनाड़ियों को दबाकर एक 
भरपूर आलिंगन देने का आग्रह करते हैं जिस प्रकार उस आलिंगन के उपरान्त 
वे योगिनी में चर्म अनुरक्त होकर यह प्रकट करते हैं कि वे एक क्षण भी उसके 
बिना जीवित नहीं रह सकते तब स्पष्ट हो जाता है कि महामुद्रा रतिप्रिया प्रौढ़ा 
है, जिसे सम्भोग प्रिय है और जो नायक को पूर्णतया आनन्द दे सकने में सम 
हैं ।५१ जैसा हम पहले देख चुके हैं कि बौद्ध साधना में मुद्रा का अर्थ ही 
मुदू-+रा (आनन्द देने वाली) बताया गया था, ओर समरसता पर विशेष बल 
दिया गया था जिसमें शूत्यता तथा करुणा अथवा प्रज्ञा और उपाय दोनों ही का 
एक दूसरे के प्रति समान रूप से अनुरक्त होना अनिवार्य बताया गया था| इसी 
के निर्वाह के लिए महाम॒द्रा का प्रौढ़ा रूप में चित्रण प्रशोपायात्मक दृष्टि से भी 
अधिक उपयुक्त हैं। 


इसी प्रकार अवस्था की दृष्टि से नायिकाओों का जो निरूपण किया गया 

है, उनमें से कई स्थानों पर नायिका नेरात्मा की अभिसारिका, स्वाबीनपतिका 
आदि अवस्थाएँ मिलती हैं | पूर्वोक्त गुण्डुरीपा की चर्यां में वें 

अभिसारिका कहते हैं कि वे योगिनी का चुम्बन कर कमल-रस पीते हैं 
आदि... ओर योगिनी ने उनके हृदय पर इतना अधिकार कर लिया 
, है कि उसके बिना वे एक ज्षुण भी नहीं जी सकते | इस 


स््फ 
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परिस्थिति में योगिनी नैरात्मा स्वाधीन-पतिका नायिका है। इसी प्रकार पूर्वोक्त 
कुक्कुरीपा की चया म॑ सास के सो जाने पर वधू अमिसारिका नाथिका के रूप में 
प्रस्थान करती है और कामरूप आदि पीठ इस अमिसार के सहेट स्थल के रूप 
में परिकल्पित हैं | 


नायक और नायिका के इस मिलन में अद्वयवज् ने गुरू को दती-रूप में 

जिस प्रकार चित्रित किया है, वेसा कोई स्पष्ट उल्लेख तो इन पदों में नहीं मिलता 

किन्तु अप्रत्यक्ष रूप से इन साधनाश्रों में गुर का अतिशय महत्व 

दूतो : गुरु माना गया है जिस पर हम पीछे विस्तार से विचार कर आये 

हैं | जहाँ नायिका को माठतंगी मःन कर नौका बालिका के रूप 

में चित्रित किया गया है,“ * वहाँ बिना गुरु की प्रसन्नता के नौका जिनपुर नहीं: 

जा पाती ऐसा स्पष्ट उल्लेख मिलता है। भारतीय रहस्य धर्मसाधनाओं में गुरु 
का दूती रूप में बराबर चित्रण होता रहा है । 


शज्ञार के सम्भोग तथा विप्रल॑म्भ दोनों पक्नों का चित्रण चर्यापदों में 
मिलता है। सम्भोग शज़ार के अधिकतर स्थल नायिकारबध हैं ओर नायक ही 
ह प्रणयप्रार्थी के रूप में चित्रित किया गया है। केवल एक 
सम्भोग, स्थल ( चर्यापद्‌ २) में नायक का कोई उल्लेख नहीं है 
नायकारव्ध नायिका कामपीड़ित होकर जागती है और श्रमिसार के लिये 
जाती हैं। अन्य पदों में नायक ही नायिका के प्रति आसक्त है 
और उससे प्रणयदान माँगता है। चौथे चर्यापद में गुणडुरीपा योगिनी से 
आलिगन की भिक्षा माँगते हुए उसके मुख का चुम्बन कर कमल रस पीने की 
आकांक्षा प्रकट करते हैं। इसी प्रकार दसवें चर्यापद्‌ में कपाली के रूप में 
कारहपा डोम्बी से समागम करने की कामना करते हैं और उसके मन में कामना 
जाग्रत करने की इच्छा से अस्थिमालाएँ धारण करते हैं। इसी प्रकार कारशहपा 
ही वर रूप में डोम्बी को वरण करने के लिए प्रस्थान करते हैं। शबर भी 
अपने को प्रेमोन्मतत नायक के रूप में चित्रित करते हैं और शबरी के मिलन के 
लिये पव॑तारोहण करते हैं | अन्त में पूर्ण सम्भोग का चित्रण करते हुए शबरपा 
शून्य बालिका या नेरात्मा बालिका को कण्ठ से लगा कर सुहाग-शयन का वर्णन 

करते हूँ ।१४ का 
सम्भोग-रति के नायकारब्ध होने का दार्शनिक कारण यह है कि नायक 
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उपाय का प्रतीक है और प्रशोपाय-प्रणयलीला में उपाय को ही सक्रिय तथा 
सचेष्ट माना गया है | हठयोग साधना के अनुसार भी उपाय रूप में बोधिचित्त 
जाग्रत होकर, उद्बुद्द होकर ऊर्ष्वगामी होता है और वधू (अवधूती) को ग्रह 
करता है| इस पक्ष पर हम पीछे विचार कर चुके हैं ।** 


विप्रलंभ अंगार का एक ही चर्यापद्‌ है और वह नायिकारअब्ध है | 
कुक्कुरीपा उसमें भगवती नैरात्मा को आसन्नप्रसवा विरहिणी नायिका 
के रूप में चित्रित करते हैं जिसका पति शून्य-चित्त 
विप्रतृस्भ होने के कारण अन्यमनस्क ( अमनसिकार ) है और विरागी 
नायिकारव्यध हैं। उसी परिस्थिति में उसने एक मृत शिशु को; जन्म दिया 
है और वइ प्रसव श्रम से पराभूत है। अपने इस दुख को 

स्वतः भगवती नेरात्मा चर्यापद में अ्भिव्यक्त करती हैं ।४* 


(5 ८ ॥#आआ ५८ 


नायिकारब्ध रति-भाव की दो मामिक परिस्थितियाँ वज्रगीतियों में मिलती 
हैं ।.पहली वज्रगीति बुद्धकपाल साधना में मिलती है जिसमें प्रज्ञा की अभिव्यक्ति 
के रूप में २५ योगिनियाँ हेरक को समागम के लिये जगाती है। हेरुक उपाय के 
प्रतीक बौद्ध देवता हैं और अनुष्ठान के समय कल्पित किया गया है कि वे शून्य 
स्वभाव में ही लीन ( निष्किय, अन्यमनस्क ) हैं और उपाय या सक्रिय स्वभाव 
को धारण नहीं कर रहे हैं | इस परित्थित में कामात नायिकाएँ: उनके मन में 
काम ( उपाय ) जगाने का प्रयास करती हुईं प्रणय निवेदन करती हैं श्रौर 
कहती हैं : यदि तुमने निश्चित कर लिया है कि मिलन के समय, अनुष्ठान के 
समय तुम सदेव इसी प्रकार अन्यमनस्क रहोगे तो इतने लोगों को ( २५ योगि- 
नियों को ) निमन्त्रिठ करने की क्‍या आवश्यकता थी। तुम्हें प्रणय॒ की पूर्व 
वार्ताएँ याद नहीं रहीं | उन्हें याद करो, इस विषादमयी उपेक्षा स्थिति से उठो । 
प्रियतम ! तुम्हारा अपना काय (उपाय-पक्षु) भी तो सम्पन्न होना चाहिये। तुम 
चित्त में यह द्वोत और द्विविधा क्‍यों लाते हो | समस्त लोग भव-भय से आकुल 
हैं, हे योगिनियों के मित्र उठो | अपने पूर्व पद को याद करो, विषाद त्यागो । 
तुम्हारे अस्तमित ( उदास ) होने से सभी लोग हतोत्सांह हो गये हैं। उनकी 
निराशा दूर करो। प्रिय | यह मिथ्या मान क्‍यों धारण किये हो । इस शूल्य 
निषक्िय स्वभाव का परित्याग करो। द्विविधा भाव का परित्याग कर योगिनियों 
की कामना करो | उनकी कामनापूर्ण करो | * 
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भाव-पत्े 


इसी प्रकार की दूसरी वज्रगीति हेवज्रतन्त्र से बागची ने उद्धत की है [* 
उसमें भी अपने को शबरी और डोम्बी की संज्ञा देती हुई नायिका नैरात्मा हेवज् 
को शूत्य स्वभाव का परित्याग कर सक्रिय करुणा अथवा उपाय का आश्रय लेकर 
शबरी की कामना ( महासुख-युगनद्ध ) पूर्ण करने का आग्रह करती हैं । नैरात्मा 
उसमें 'करुणामय” हेवज्र से कहती हैं 'उठो हे करुणामय प्रियतम, मेरी अवस्था 
तो देखो | महासुख संगम में ही काममधु है, वहीं शूल्य-समाधि है। तुम्हारे 
बिना में मरणासन्न हूँ, उठो हे हेवज़ | शून्यस्वभाव का परित्याग करो, सक्रिय 
. उपाय-स्वभाव अहण करो ताकि शबरी के सभी कार्य सिद्ध हों | तुमने लोगों को, 
नायिका को निमन्त्रित किया और अब शूत्य स्वभाव धारण किये हुए. हो। मैं 
चाणडाली हूँ, कोई अन्य नहीं हूँ, तुम्हारे बिना मुझे कुछ भी नहीं दीख पड़ता । 
अपना यह इन्द्रजाल रूप ( इच्द्रियाबद्ध ) छोड़ो | मैं तुम्हारे हृदय की बात 
जानती हूँ। मैं उन्‍्मन डोम्बी हूँ, अपनी करुणा को यों व्यर्थ नष्ट न करो |? 
इसी प्रकार का एक कामोद्बोधघक अंश डाकार्णव में भी मिलता है। 
-उसमें भी प्रज्ञा वज़घर साधक से नायिका रूप में. प्रणय निवेदन: करती हुई 
कहती है---तुमने समस्त जगत को (जगद्व्याप्त शूत्यता को) निमन्त्रित किया है 
अभु ! अब तुम करुणा को भूल कर केवल शूत्य स्वभाव में क्‍यों रम गये हो। 
उठो हे मेरे करुणु स्वभाव वाले स्वामी ? वज््घर तो महासुख की कामना करते 
हैँ, तुम क्यों समागम नहीं करते | सुनो तो, तुम परोपकारगत हो, फिर पशुलोक 
की भाँति प्रियमाण निष्क्रिय क्‍यों हो | मेरे सम्पूर्ण विकसित कमल: ( भग, 
स्रीन्द्रिय ) की कामना करो ताकि समस्त संसार में सुख छा जाये। मुझमें स्मण 
करो, रमण करो हे वज़्घर ! यह प्रज्ञोपायात्मक_ सहज-भाव बड़ा ही गहन है... 
तुम यह शूत्य निष्कियता छोड़ो ।?** 
नायिका की अभिलाषाजन्य प्रणयाकुलता लौकिक साहित्य में अधिकतर 
दूती द्वारा नायक के सम्मुख रक्खी जाती रही है। किन्तु यहाँ प्रज्ञा नायिका स्वतः 
यक की करुणा (काम) को जाग्रत करती है। इसका कारण शुद्ध दाशनिक हैं । 
यान के उद्भव काल से ही करुणा को प्रमुख सिद्धान्त मान लिया गया था 
ओर महायानी साधक की विशेषता ही यह थी कि वह शूत््य ज्ञान ही नहीं वरन 
करुणारूपी उपाय से भी समन्वित होता था। बिना उस करुणा के शृत्य स्वा- 
भाव की कोई सार्थकता नहीं होती है। इसीलिये स्थान स्थान पर करुणा को 
जाग्रत करने का आदेश है। 


। 


आव-पर् 


चित्रण डोम्बी रूप में करते हैं तो लोकिक डोम्बी नारियों की भाँति उसका चित्रण 
बहुत ही यथार्थ हुआ है | वह डोम्बी नारियों की भाँति नगर के बाहर की कुटिया 
में रहती है। वह दत्य में कुशल है।*९ वह नौका पर चढ़कर नदी पार कर 
नगए के हाट में अयना सामान बेचने आती है। तनत्री, मालाएँ. तथा हाथ की 
बुनी टोकरियाँ बेचती है | उससे समरस रति के लिये नायक ने भी अस्थि की 
माला अहण की है और कापालिक का वीर वेश बनाया है, आली काली का 
घरण्टा और नूपुरादि धारण कर नायक नगर में विचरण कर रहा है ।*३3 

इस रूपवर्णन से यह प्रकट होता है कि सिद्धों ने प्रशोपाय रतिभावना को 
लौकेक रति का रूपक देने के लिये नायक और नायिका के रूपवर्णुन के 
लौकिक प्रतीक बड़ी ही सावधानी से चुने हैं और उनका बड़ी कुशलता से 
निर्वाह किया है। शबरी के मन में एक शबर नायक तथा डोम्बी के मन में एक 
कापालिक नायक के लिये रति जाग्रत होना अधिक स्वाभाविक है, अतः कापालिक 
के वेश में रति की अपेक्षा जुगुप्सा अधिक होते हुये भी परिस्थितियों को देखते 
हुए. बह संगत माना जा सकता है। 


उद्दीपन का दूसरा अड्डे हैं प्रकृति | रति भाव के सन्दर्भ में चर्यापदों में ! 
अक्ृति का वर्णन अपेक्षाकृत कम है। इसका एक सैद्धांतिक कारण है। वाह्म | 
प्रकृति सिद्धों की दृष्टि में बन्धन का कारण है । वह घर्म-' 
ग्रकृति-चित्रण शत्य है, श्रम है। भव और चित्त की सापेक्षता का 
विवेचन करते हुये सिद्ध-साहित्य के दर्शन पक्ष में हम 
यह देख चुके हैंकि सिद्ध लोग प्रतीत्य-समृय्राद के शज््यवादी सिद्धांत के 
अनुसार वाह्म प्रकृति को सत्य नहीं मानते थे। विज्ञानवादी सिद्धांत के अनुसार 
वे इस समस्त संसार को चित्तगत मानते थे। उन्होंने ध्यान-पद्धति के द्वारा हृठ- 
योग साधना में महाभूतों का उदय चित्त के अन्दर ही माना था, वही प्रकृति 
सत्य है और हंठयोग की साधना में वही प्रज्ञोपायात्मक रूप अहण कर लेती है । 
इसी सिद्धांत के अनुसार सिद्धों ने प्रकृति को अन्तस्थ माना था। वही 
अक्वति सत्य है क्‍योंकि वह प्रज्ञोपयात्मक है ओर बो'घेचित्त से उद्भूत है। ये 
वाह्मय गड्ज कूठी हैं, वाह्य जमुना केवल श्रम हैं, वास्तविक गड्जी-यमुना तो दोनों 
नाड़ियों में हैं जिनके मध्य से अवधूती पथ द्वारा सहजयान (सहजनोका) प्रवाहित 
होता है। वाह्य कामरूप, उड्डीयान, जालन्धर, प्रयाग, वाराणसी, मेरु-पर्वत आदि 
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सिद्ध-सां हित्प- 


सब्र मिथ्या हैं। वास्तविक कामरूप, उड़्डीयान, जालन्धर की स्थिति देह के 
अन्दर हैं। प्रयाग ललना रसना के मिलन स्थान को कहते हैं, वाराणसी उसके 
उपरान्त अवधूती मार्ग को कहते हैं। वास्तविक पवत तो री हडडी या 
मेस्दरड है जिसके शिखर पर शबरी नैरात्मा वास करती है । 


इस प्रकार उनकी प्रकृति अन्तस्थ हैं और हृठयोगात्मक है। उसमें 
अग्नि है जो अ्रधोमुखी होकर बाड़वाग्नि बन जाती है और ऊध्बंमुखी होकर 
चणटाग्नि | उसमें सूथ और चन्द्र हैं जो ललना और रसना हैं। उसमें गंगा 
यमुना हैं| उसमें निष्कलंक चन्द्रमा हेैजो बोधिचित्त हे। उसमें मेघ हैं जो 
करुणामेघ हैं, नाव भी करुणा नोका है जिसमें भरा हुआ स्वर्ण, शूल्य-स्वर्य 
है| स्थान स्थान पर कमल खिले हुए हैं जिनमें से कोई चौंसठ पाँखुड़ी का हैं, 
गई ४ पांखुड़ी का। इन समस्त प्राकृतिक तत्वों का हठयोग-परक संकेत क्‍या 
है, इस पर हम पीछे हठयोग साधना के अन्तर्गत विचार कर आये हैं । 


चूँ कि यह प्रकृति अन्तस्थ है, चित्तगत है, अभौतिक है अतः इसंमें 

कभी कभी भौतिक प्रकृति के नियमों का अ्रतिक्रमण भी है| उदाहरण के लिये 

भौतिक प्रकृति में कमल रात को नहीं विकसित होता किन्तु 

भुसुकुपा कहते हैँ कि ३२ योगिनियाँ जिसको पांखुरियों पर , 
क्रीड़ा कर रही हैं ऐसा कमल आधी रात को खिला हुआ है। 
(चर्यांपद २७) | भौतिक दृष्टि से यह वर्शन असंगत है किन्तु हठयोग की दृष्टि 

यही स्वाभाविक है क्योंकि प्रज्ञाज्ञागाभिषिक का समय अद्भ रात्रि है और उसी 

समय महासुखचक्ररूपी कमल पर्णतया विकसित हो जाता है। वही समय 

अभिसार का समय है। इसी प्रकार भौतिक प्रकृति में कच्छुपी का दूध नहीं. 
दुद्या जाता, घड़ियाल इमली नहीं खाता, बैल प्रसव नहीं करता किन्तु कुक्कुरीप 
(चर्यापद्‌ २) और ढेस्ठणपा की चर्या (पद ३३) में यह सर्वथा संगत और 

युक्तियुक्त है क्योंकि इसके हठयोग सम्बन्धी गहन संकेत हैं । 


भातिक नियमों 
से मुक्त प्रकृ 


इस प्रकार इन्होंने अपनी साधनाश्रों के लिये वाह्म प्रकृति के प्रतीक 
अपनाए थे और अपनी साधना को भौतिकता से मुक्त सिद्ध करने के लिये 
उन्होंने क्रम और प्रकृति, उनकी भौतिक कार्यकारणु-श्वृंखला, उनके स्वरूप 
अदि में संशोधन कर दिया था और दाशनिक दृष्टि से उनका आग्रह था कि 
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भाव-पत्त 


उनकी आन्तरिक प्रकृति ही सत्य है। यह वाह्म प्रकृति तो सबथा मिथ्या और 
भ्रम जाल है और उसकी तुलना वे काल्पनिक गन्धर्व-नगरी, या रखज्जु में दृश्य- 
मान सर्प, वन्ध्यापुत्रन, शश-श्र ग, खपुष्प, सगमरीचिका आदि से करते थे और 
इस प्रकृति का परित्याग कर आन्तरिक हठयोगपरक प्रज्ञोपायात्मक पद्धति को 
पहचानने का आदेश देते थे (चर्यापद्‌ ४१) । 


किन्तु जहाँ तक रति भाव के उद्दयीपन का प्रश्न था सिद्ध भी रात्रि को : 
रति का उपयुक्त समय मानते थे और दिन में रतिदोष मानते थे । इस रात के; 
अर्थ थे प्रज्ञाज्ञानाभिषिक का समय जो चतुर्थी सन्ध्या का. 
समय होता है ।** इस समय कालाग्निरूपी धूप अस्त 
हो जाती है, निर्मल चन्द्र या शुक्ररूपी चित्त का उदय होता 
है।** और दिन में काग से भी भय खाने वाली वधू अभिसार के लिये 
कामरूप सहेट-स्थल को प्रस्थान करती 


रात्रि, रति का 
समय 


इस प्रकार हम देखते हैं कि सिद्ध साहित्य का भावात्मक अंश मुख्यतया 

2ज्ञार परक है। किन्तु अन्य भाव भी स्थास स्थान पर मिल जाते हैं। उनमें 

.... से उत्साह, विस्मय, तथा क्रोध मिलते हैं, हास्य तथा शोक 

अन्य भाव : भी कहीं कहीं मिल' जाते हैं। जहाँ तक उत्साह का प्रश्न है 
उत्साह आचार्यों ने दान, धर्म, युद्ध और दया में उत्साह की प्रवृत्ति 
कल्पित कर चार प्रकार के वीर माने हैं। सिद्धगशण एक 

अन्य वीर सुरतवीर की भी कल्पना करते हूँ ।** वह वीर मधुकर रूप में पद्म 
का मकरनन्‍्द पीने में उत्साह दिखाता है और महाराग द्वारा विराग के दमन के 
कारण उसे वीर कहते हैं। रति के अन्तर्गत उत्साह ( वीर ) की स्थिति सम्भव है 
या नहीं, या उत्साह में रति सम्बन्धी उत्साह को परिगणित कियां जाय या; नहीं 
इस पर आचायाोँ में काझ्ी तर्क वितर्क रहा है। ( सम्मवतः भूषण रति में भी 
: उत्साह को स्थान देते थे* ० और अपने एक कबवित्त में उन्होंने रति का बुद्ध के 
रूप में चित्रण किया है )। कारहपा ने भी रति के समय वीर कापालिक की वेश 

भूषा धारण की है ( चर्यापद ११ ) किन्तु उस पद की परिणिति रौद्ग में होती है 

जहाँ वे सास आदि की हत्या करने को सन्नद्ध होते हैं। इस रौद्र भाव या क्रोधा- 
वेश को सिद्धों की तांजिक साधना में विशेष स्थान था। लौकिक काव्य की 
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की अद्भुत प्रतीक-योजना निश्चय ही संचेत रूप से श्रोताओ्रं को विस्मय मुग्ध 
करने के लिये की जाती रही होगी क्योंकि दोनो ने ही गर्व से कहा है कि इस 
चर्या को करोड़ों में से कोई एक ही समर पाता है। क्रिस प्रकार इस विस्मय 
भाव को जाग्रत करने के लिये कुशल प्रतीक-योजना की जाती थी, इसका विवेचन 
हम शैली-पक्त के अन्तर्गत करेंगे | 


शोक भाव केवल एक चर्यापद्‌ में मिलता है। ( चर्यापद्‌ ५० ) जिसमें 

शबर की मृत्यु ( निवांण प्राप्ति ) का रूपकांत्मक वर्णन .है। इसी प्रकार पिता 

.. बोघिचित्त की मृत्यु का वणन (चर्यापद २०) कुक्कुरीपा ने 

शोक . भी किया है जिसका उल्लेखहम विप्रलम्भ श्ृंगार के अन्तर्गत 

... कर चुके हैं। निर्वाण का अर्थ अनस्तित्व यदि मान लिया 

जाय तो कुकक्‍्कुरीपा की चर्या भी शोक भाव के अन्तर्गत मानी जायगी। शबरपा 

की चर्या का पूरा अर्थ मुनिदत्त की टीका में भी मिलता है । किन्तु डा० सुकुमार 

सेन द्वारा की गई अंग्रेजी छाया में छायाकार ने शबरपा की मृत्यु पर शबरी के 
शोक को ही ग्रधानता दी है और उनका अर्थ असंगत नहीं प्रतीत होता ।+* 


हास्य का व्यंग और विद्रप के रूप में शैलीगत प्रयोग हमें दोहों की नीति 


प्रधान शैली में मिलता है, जिसकी शैली पक्ष पर विचार करते समय समीक्षा 
करना उचित होगा । इन भावों का उल्लेख करते समय यह - 


हास्य स्पष्ट हो जाना चाहिये कि शुद्ध लौकिक दृष्टि से इनमें 

जि से शायद ही कोई भाव रस की स्थिति तक पहुँचता हो, 
शायद ही इनमें से कोई स्थल दोषहीन हो । कई स्थलों पर तो स्पष्टतः रसाभास 
की स्थिति है जैसे भुसुकृपा ने हरिण तथा हरिणी आदि पशुजगत से ग्रतीक 
लेकर उनमें रति भाव का आरोप किया है (चर्यापद ५) । किन्तु पहले भी इस ओर 
संक्रेत किया जा चुका है कि जिस लोकिक काव्यशास्त्र में ये सिद्ध विश्वास ही 
नहीं करते थे उसी को इनका मानदरड बनाना अन्याय होगा। इनकी समीक्षा मे 
तो हमें सदैव लौकिक के साथ साथ प्रतीकात्मक का ध्यान रखना होगा क्योंकि 
इनकी साधना के साथ साथ इनके साहित्य की मूल-भावना भी लौंकिक और 
अलौकिक के बीच की मध्यम और सहज भूमि पर स्थित थी | _ 


| इस दृष्टि से कई धार्मिक कब्र ऐसे भी हुए हैं. जिन्होंने अपने काव्य सें 
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रति, आदि सभी लौकिक भावों का चित्रण करते हुए. अन्त में सभी का शमन 
निर्वेद में किया है। किन्तु सिद्धों को हम उस कोटि में नहीं 
'निर्वेद रख सकते | इसलिये कि सिद्धों का लद्य॒ ही निश्वत्तिमूलक 
द निर्वेद नहीं था। वे महाराग की साधना में विश्वास करते 
थे और महासुख की उपलब्धि के लिये सचेष्ट थे जो करुणाजन्य है, उपाय 
स्वरूप है, प्रवतत्तिमूलक है | विराग का महाराग द्वारा दमन करने ही से साधक 
को वीर की संज्ञा दी गई है। अतः विराग-परक निवद सिद्धों का प्रधान भाव 
से हो सकता है ? सिद्धों का प्रधान भाव प्रज्ञोपायात्मक महारांग या महारति है, 
लौकिक रति के प्रतीक तो केवल अभिव्यक्ति के माध्यम हैं। . 


केन्तु किसी भी काव्य के सम्बन्ध म॑ अन्तिम प्रश्न यह उठता है कि 
रसोट्रेक की दृष्टि से यह कहाँ तक सझल है। इस दृष्टि से भी तान्त्रिक साधकों 
क्‍ ने गहन विचार किया था और अन्त में वे इस परिणाम पर 
 रसोद्र क पहुँचे थे कि दर्शकों या श्रोताओं के हृदय में जो मनोविकार 
+ वासना के रूप में उपस्थित रहते हैं वद्दी जब विभाव के संयोग 
से, व्यंजना-गत्ति के साघारणीकरण या विभावन व्यापार से जाग्रत होते हैं तभी 
रसास्वाद की अवस्था होती है |”? यह मत अभिनवगुप्त के अभिव्यक्तिवाद 
के रूप में प्रख्यात हुआ था | रस-ध्वनि को श्रेष्ठ ध्वनि के रूप में माना गया । 
इन विचारों और धारणाओं को सुव्यवस्थित करने का श्रेय अवश्य तन्‍त्राचार्य 
अभिनवगुप्त को था किन्तु ये पहले ही से दूसरे रूपों में प्रचलित थीं। इस प्रकार 
लौकिक-काव्य श्रोताओं की लौकिक वासनाश्रों को उद्बुद्ध करता था किन्तु 
सिद्धों का काव्य अलौकिक था, उनकी दृष्टि में लौकिक वासना-क्लेश आदि 
तो भवजाल थे, मोहजाल थे जो वच्ज्ञान से तोड़े जाते थे । इसीलिये सिद्ध सदैव 
. यह कहते थे कि भवम॒द्रा का परित्याग कर मणिमूल में चण्डाग्नि के आलोक में 
कममुद्रा को ग्रहण कर साधक को अलौकिक वासना जगा कर प्रज्ञोपाय मार्ग 
में प्रवृत्त होना चाहिये। यह करुणा या उपाय ही अलौकिक रति-बासना है 
जिसको उद्दीमत करने के लिये योगिनियाँ हेरक से प्रण॒य-निवेदन करती हैं। 
यह करुणा करोड़ों में से किसी एक में ही पूणंवया जग पाती है इसीलिये करोड़ों 

से कोई एक ही इन चर्याश्रों का भाव पूर्णतया ग्रहण कर पाता है । 


, अब प्रश्न यह- उठता है कि फिर इस काव्य के आस्वादन में साधारण 
श्द्पर 


साव-प्क्े 


जन, (प्रशोगाय साथना म॑ अप्रवृत्त) की क्या स्थिति हैं। वह इनके मर को नहीं 
समझ सकता | वह केवल लोकिक़ प्रतीकों का लौकिक अथे 
ही अहण करता हैं ओर एक लोकिक रति का आभास मात्र 
उसे मल पाता हैं। किन्तु सिद्धां को यह अभीष्ठ नहीं, इसी- 
लिये वे कभी कभी उल्टे रूपक बांध कर, चमत्कारयुक्त प्रतीक योजना कर 
लोगों को चेतावनी देते थे कि यह पथ लोकिक पथ नहीं है, यह रस लौकिक रस 
नहीं है, कुछ और गहन और गुह्य रस हैं जिसे न गुरु कह सकता है, न शिष्य 
सुन सकता है, इसे तो जिसने चाखा है वही जान सकता हैं। यही इस अनुभूति 
की अतिशयातिशय गुद्यता हैं जिसकी ओर हम पहले ही संकेत कर चुके हैं। 
सिद्ध लौकिक रस के बजाय इसी कमल रस, अमृत रस, सहज रस के साधक थे 
ओर वही उनके काव्य का मूल रस हैं| 

किन्तु उनकी साधना साधारण जन के लिये निषिद्ध तो नहीं थी ! वे 
तो अपने धर्म से लोक को तारना चाहते थे। उन सं म॑ ग्रज्ञोपाय की वासना 
जगाना चाहते थे, अतः उन्होंने काव्य का एक पक्ष, नीति-पक्ष रक्खा जो साधक 
के मन का संशय दूर कर, उसे भवजाल से मुक्त कर, अन्य सम्प्रदायों के 
अआ्रान्तिपूण मार्ग को त्याग कर प्रज्ञोपाय साधना की ओर उन्मुख करता था । 
इस नीविव्यक्ष के लिये उन्होंने दोहों का माध्यम अपनाया और जैसा हम तारा- 
नाथ को साहछी से जान चुके हैं, ये दोहे पदों की अपेक्षा कहीं अधिक प्रभावशाली 
ओर लोकप्रिय थे । 


सिद्ध-काव्य ओर 
साधारशजन 


चेक 


हम॑ पहले यह संकेत कर चुके हैं कि बौद्धों में उपाय-कौशल्य पारमिता: 

का अर्थ था, लोक-साधारण में बौद्ध-चर्म का प्रचार करना और सिद्ध-साहित्य' 
का नीति-पक्त उसी पारमिता की परम्परा का निर्वाह करता: 

नीति-पक्ष है।इस नीतिपक्ष का प्रधान माध्यम दोहा है किन्तु चर्यापदों 
में भी स्थान स्थान पर साधना तथा तत्व-दर्शन के उपदेश 

और विवेचन मिलते हैं जो प्रतीक प्रधान हैं, जिनका विवेचन हम आगे प्रतीक- 
योजना के अन्तर्गत करेंगे। प्रतीकों से मुक्त शुद्ध ताकिक दृष्टि से तत्व का 
विवेचन करने वाले पदों की संख्या *) इस प्रकार हैं ;+ क्‍ 
लुईपा, एक पद, संख्या २ | भुसुकुपा दो पढ, संख्या १३, १४। काण्हपा 

दो पद, संख्या २५, २६-। सरहपा, दो पद, संख्या ३४, ३५, तथा जयनन्दीपा, 
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एक पद, सं० ४७ | इनके अतिरिक्त एक शुद्ध विवेचनात्मक पद सहंज-विलास 
की कुरुकुल्लासाधना में भी मिला है ।** इन पढदों में वे पद नहीं हा सम्मिलित 
किये गये हैं जिनमें साथकों ने आत्मानुभूति की अभिव्यक्ति की है, या उन्होंने 
किस प्रकार ज्ञान-तत्व की उपलब्धि की, इसका वर्णन किया है। ये पद स्पष्टतः 
श्रोताओं को सम्बोधित किये गये हैं ओर निश्चित रूप से नीति-पक्तु में सम्मिलित 
किये जा सकते हैं क्योंकि उनका स्वर आत्माभिव्यक्ति का नहीं वरन उपदेश का 
स्वर हूं | ह 
इस सम्बन्ध में एक विशेषता समझ लेनी आवश्यक है। हिन्दी में 
भक्ति तथा रीतिकाल में हमें जिस प्रकार नीति-परक मुक्तकों की परम्परा मिलती 
है उनमें लौकिकता अधिक है। वे व्यक्ति को लौकिक व्यवहार का उपदेश देते 
हैं किन्तु सिद्धों अथवा तत्कालीन अन्य सम्प्रदाय के तत्व-चिन्तकों की मुख्य 
चिन्ता यह नहीं थी व्यक्ति लौकिक जीवन में कैसे सफल हो, लौकिक जीवन को 
तो वे बन्धन का कारण मानते थे | उनकी मुख्य चिन्ता यह थी कि केसे व्यक्ति , 
इस सांसारिक मोहजाल को तोड़ कर सहज. -प्रज्ञोपायात्मक पथ. पर चले और 
नैरात्मज्ञान उपलब्ध करे | अतः उनका नीतिपरक उपदेश साधक को धर्म-साधना 
में ही प्रदत्त कराने के लिये था | धर्म प्रमुख था, लौकिऊ व्यवहार गौण | नीति 
धर्मसाधना की सहायिका के रूप में थी । द 
एक विशेषत और है। परम्परागत संस्कृत नीतिग्रन्थं--विदरनीति, 
चाणक्यनीति आदि में जो उपदेश हैं वे व्यक्ति के सामाजिक व्यवहार पर 
अधिक केन्द्रित हैं। समाज का गठन केसे हो, किस वर्ग का क्‍या स्थान हो, 
व्यक्ति की स्वतन्त्रता कहाँ. पर बाधित होती है, परिवार में पिता, पति, पुत्र और 
भाई आदि का सामाजिक पक्त क्या है, इन विषयों का विशेष प्रतिपादन होता है। 
उनका खर अनुशासनात्मक अधिक है। 
सिद्धों का नीति-परक साहित्य. इस दृष्टि से परम्परागत सामाजिक अनु- 
शासन की उपेक्षा. करता है और पूर्णतया व्यक्ति पर केन्द्रित है। उस समय की 
अधिकांश साधनाएँ: - व्यक्ति-परक थीं अतः वह व्यक्ति को साधना-पथ में. प्रदृत्त 
| होने का-उपदेश- देते थे, उस साधना-पथ का विवेचन करते थे; अन्य साधना 
पथों का खण्डन करते थे ओर अपने द्वारा उपदिष्ट विशेष साधनापद्धति के मार्ग 
के ख़तरों का निर्देश करते थे । उसका अनुशासन साधनापथ-का अनुशासन है। 
उच्च-व्म द्वास परम्परा से आने वाले समाज-गठन का अनुशासन नहीं । 





२६० 


इस प्रकार विषयवस्तु की इृष्टि से हमें इध नीतिपरक साहित्य में तीन 

अंग ।मलते ह"। १. विवेचन, २. खण्डन, ३. चेतावनी | 

. विवेचन में इन्होंने शूत्य, सहज, प्रज्ञोपाय समाधि, भवनिवांण, चित्त, 
वच्नज्ञान, नरात्म-दशन आदि का उपदेश दिया है और कभी प्रत्यक्ष शैली में 
ओर कभी अप्रस्तुतों और प्रतीकों के सहारे उन्होंने इन सिद्धान्तों और साधनाओं 
को समझाने का प्रयास किया है। खण्डनात्मक साहित्य में उन्होंने तीन दिश 
अपयनाई | समकालीन अन्य सम्प्रदायों का खए्डन, पराने महायान की तन्‍्त्रेंतर 
साधनाओं का खण्डन और अपने ही वज्जयान में अनुष्ठानों और हठयोग के 
माध्यम से महाम॒द्रा सिद्धि कर लेने के उपरान्त अपने सम्प्रदाय के भी अनष्ठानों 
को निषेध | चेतावनी अंग में उन्होंने स्थान-स्थान पर साधक को वाद्य का 
परित्याग कर आन्तरिक मर्म को समझने ओर चित को दृढ करने का उपदेश 
दिया है | साधना-मार्ग के उन स्थलों पर सचेत किया हैं जहाँ साधक के च्युत 
होने का भय है। पिछले अध्यायों में हम यथास्थान उनके इन विचारों और 
धारणाओों का उल्लेख कर चुके हैं 


. काव्य-पक्ष की दृष्टि से इन नीतिपरक पदों और दोहों में विवेचना के 
अंश जहाँ अप्रस्तुतों और प्रतीकों से रहित हैं, वहाँ उनकी गति बहुत ही शिथिल 
द ओर नीरस हैं। उनमें किसी प्रकार को मार्मिकता नहीं है। 
विवेचन किन्तु जहाँ प्रतीक-बोजना आ जाती है वहाँ शैली कुछ 
द चमत्कारिक हो जाती हैं और पाठक उनकी ओर आकर्षित 

हो जाता है। ऐसे स्थलों पर उनका काव्य-कौशल इस प्रकार का है कि पहले वे 
केवल प्रतीकात्मक पंक्तियाँ रखते हैं ताकि उनकी अद्भुत रहस्यात्मक प्रतीक- 
योजना से श्रोता उनकी ओर आकर्षित हो | उसके बाद वे उन प्रतीकों के रहस्य 
का कभी प्रत्यक्ष उद्घाटन कर देते हैं, कभी उनके पीछे के तत्व की ओर, 
अप्रत्यक्ष संकेत मात्र कर देते हैं। कभी कभी वे ओर भी चमत्कार लाने के 
लिये परस्पर विरोधी प्रतोकों का प्रयोग करते थे । इनका उद्देश्य यह तो रहा 
ही होगा कि भाव या रस के अभाव में ये चमत्कारपूर्ण उक्तियां जनता को 
आकर्षित करें, साथ ही जहाँ अधिक गुद्य साधनाओं का उपदेश हैं, वह केवल 
सम्प्रदाय में दीक्षित लोगों को ही भ्राहद्मय हो सके क्‍योंकि 'गुह्याख्योन जने पत्ते! 
वज््यानी उपदेशकों के लिये अपराध माना गया था | किन्तु इसका परिणाम यह 
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सिद्ध-साहिप्य 


हुआ कि धीरे धीरे उनके ये प्रतीक दुरूहतम होते गये ओर आज उनमे से 
चहुत से ऐसे हैं जिनका वास्तविक त्रर्थ लुत हो गया है। स्वतः चयांपदों के 
टीकाकार मुनिदत्त बहुत से प्रतीकों को नहीं समर पाये हैं ओर कुछ चर्याओं की 
डीका तो उन्होंने अधूरी छोड़ दी हैं ।४३ 


खण्डनाव्मक अंशों में सिद्धों की शैली अधिक बलशाली, प्रवाहमयी और 
ओजयुक्त है। उसमें साहस का स्वर हैं ओर कहीं-कहीं प्रच्छन्न व्यंग भी है । 
उसमें तक है किन्ठु वह शुद्ध बौद्धिक विवेचना का तक नहीं 
खण्डन है। व्यंग के करण वह अधिक मर्मस्पर्शों, सहज ग्राह्मय और 
रोचक है । वह खएडन निस्सन्देह साम्प्रदायिक सीमाओं से 
अंधा हुआ है ओर इसके साम्प्रदायिक पक्ष पर हम पीछे विचार कर चुके हैं 
किन्तु यह लोकिक जीवन की सहज प्रवृत्ति के अधिक निकट है और अभिव्यक्ति 
की दृष्टि से सिद्धों के कृतियय शद्वरपरक पदों के बाद उनके साहित्य का सबसे 
सफल अंश हैं | जहाँ सरहपा मद्ठी पानी और कुश लेकर संकल्प करने वाले 
घर में बैठ कर अगिदोोत्र करने वाले, होम के कड़ ए घुएँ से आँख को कष्ट देने 
वाले; घर में बैठ कर दीवा जलाने वाले, घर्टा बजाने वाले, मंड़ मुड़ाने वाले 
नंगे होकर केश उखाड़ने वाले मिथ्या-साधकों का उल्लेख करते हैं वहाँ उनकी 
वाणी में अद्भुत बल और साहस है। उनमें अपने सम्प्रदाय के प्रति आस्था 
होते हुए भी सहज-सिद्धि प्राप्त कर लेने के उपरान्त अपने तथा दूसरे सम्प्रदायों 
के वाह्य अनुष्ठानों को निरथकता पर इतना अटदूठ विश्वास था कि वे उसके 
बलपर किसी भी अनुष्ठान का उपहास कर सकते थे | उनमें वह वृत्ति कट कट कर 
भरी थी जिसे कबीर के सम्बन्ध म॑ द्विवेदी जी ने अक्खड़ता? कहा हैं | * 


उनके इस व्यंग का काव्यशात्र की दृष्टि से विवेचन करने पर हम पाते 

हैँ कि वह दो तत्वों के विषमता प्रदर्शन पर आधारित हैं| व्यंगकार जब्च किसों 
भी व्यक्ति या प्रवृत्ति पर व्यंग करना चाहता हैं तो वह उसे 

व्यँग ऐसी पह्ठभूमि म॑ दिखाता हैं जिसमें वह हास्यास्पद लगने लगता 
हैं| उदाहरण के लिये गाँवों में एक अ्रत्याधुनिक युवक का 

व्यवहार और नगरों में एक ग्ञमीण युवक का व्यवहार हास्यास्पद लगने लगता 
है, क्योंकि दोनों हो अपनी अपनी पृष्ठभूमियों से मेल नहीं खाते | सिद्धों ने सहज 
ओर शूज्य की विराट अगम्य पृष्ठभूमि और उसकी श्रत्यन्त दुरूह साधना का 
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आव-पत्त 


वर्णन करने के बाद इन छोटे छोटे अनुष्ठानों का वर्णन किया है। जो सहज 
सिद्धि इतनी दुरूह साधना से मराप्त होती है उसे केवल घर्टा बजाकर, मूंड़ मुड़ा 
कर, मन्त्र पढ़ कर, संकल्य पढ़ कर पाने का प्रयास करने वाले ये मिथ्यासाधक 

ही हास्यास्यद लगते हैं जैसे कोई शिशु कुदाल लेकर हिमालय खोदने का 
ग्रयास करे । 


नीति-पक्त में इस व्यंग-शैली अपनाने का एक विशेष कारण यह है कि 
व्यंग सदेव उस साहित्य का मुख्य अख्तर रहा है जिसका उद्दे श्य समाज या व्यक्ति 
का सुधार करना चाहता है। जो नाटक सामाजिक व्यवहारों 
व्यंग का या पात्नों की जीवनपद्धति के दोष दिखाना चाहते हैं वे 
सामाजिक पक्ष टुखान्त न होकर प्रहसन या व्यंग नाठिकाओं का रूप लेते 
हैं| उनमें वे ही पात्र ऐसी पड्ठमूमि में प्रदर्शित किये जाते 
हैं जिनमें उनका व्यवहार अपनी असंगति के कारण दर्शकों मे हास्य का उद्रेक 
करता है और दर्शक हँसते हँसते अचेतन रूप से यह भी सोचने लगता है कि 
जैसा यह पात्र है दसा में न बनें। इस प्रकार उनका सुधार हो जाता है जो 
व्यंगकार को अभीश्ट है ।? ४ 
वद्दी उद्देश्य सिद्धों का भो था जो इन साधकों को हास्यास्पद्‌ चित्रित 
कर जनता को उनसे विमुख करना चाहते थे | किन्तु जब ये व्यंगवाण भी 
व्यर्थ सिद्ध होते थे ओर साधक सहज का गहन अर्थ नहीं समर पाते थे और 
सहज-साधना के भी वाह्मय अनुष्ठानों और ग्रतीकों में उलके रहें जाते थे तत्र 
सिद्ध उन्हें चेतावनी देते थे और उन चेतावनियों में उनंकी शैली कुछ तीखी 
हो जाती थी । कहीं कहीं वे अज्ञानी साधक को स्पष्ट मूर्ख सम्बोधित करते थे 
आर उसे सचेत किया करते थे ।१* द 
सिद्धों के इन नीतितरक दोंहों का एक पक्ष और हैं जिसे समझ लेना 
बहुत आवश्यक है। लगभग उसी समय अथांतू १० वा और श१ वां शताब्दी 
के पश्चिमी अपश्र श के जैनियों के जो दोहे मिले हैं उनमें 
घिद्धों और जैन और सिद्धों के दोहों में आश्चर्बजनक समता है। वाह्म 
मुनियों के दोहे अनुष्ानों का खए्डन जैन दोहों में भी लगभग उसी शब्दावली 
में मिलता है। वे कहते हैं कि यदि अम्यन्तर मेला हैतो 
बाहर तंप करने से क्‍या लाभ | चित्त में निरंजन को धारण करने से ही मल से 
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सिद्ध-सा ह्ह्यि ; 


मुक्ति मिल सकती है ।** उस निरंजन में जिसने. मन को लीन कर लिया उसके 
लिये तन्त्र और मन्त्र सब व्यथ हैं ।१* ऐसे दोहे, जिनमें लगभग समान अप्रत्तुतों 
में उन्हीं भावों की अ्रभिव्यंजना हुई है बहुत बड़ी संख्या में मिलते हैं. जिनमें से. 
कुछ इस प्रकार हू *ए का जय | ा ्ि 
१. अशरीर की साधना | 
जैन : असरीरह' सन्धाणु किउ सो धाणुक्कु निरुत्तु...पाहुड़दो 
द 8 .. पष्ठ ३६ 
बौद्ध: अतेरिर कोई शरीरहि लुक्को | दोहा कोष, पृ०३४। 
० ह क्‍ २. तन्त्र-मन्त्र का निषेध । ऊ 
जैन :; मन्तु ण॒ तन्तु गण घेठ ण॒॒ धारणु, ण॒ वि उच्छासइ किज़्जुइ 
ह कारणु | पाहुड़दोहा, प० ६२ | 
.. बौद्ध: मनन्‍्तण तन्‍त ण॒ घेठ ण॑ न धारण, सत्बबि रे बढ़ विव्मम 
|... कारण | दोहाकोष, पृ० २०। जे 
३, निरक्षर साधना | ." 
जैन : किम किज्जइ बहु अक्खरह' जे कालि खठजन्ति 
.._: जेम अणक्खरु सन्तु मुणि तव बढ़ मोक्‍्खु कहन्ति है 
हक पाहुड़दोद्द, पृ० २६॥ 
.. “ बौद्ध :  अक्खर वाढ़ा सअल जगु णाहि णिरक्खर कोइ 
ताव से अकक्‍्खर घोलिशा जाव णिरक्खर होइ... 
द दोहाकोष, प० ३५. 
४. योगिनी णहिंणी | े 
. जैन $ धंधवालु मो घर पड़िहासइ, घरि अच्छुन्तु ण॒ घरवइ दीसइ । 
हि न ्क मी आन की, पाहुडूदोहा, प॒० ३६ | 
_औद्ध : घरे अच्छइ वाहिरे पुच्छश। दोहाकोष, पृ० र८। 
. ५. विषय भोगते हुए मी निल्ित । को 
. जैन : आम जनता विसय-सुह जे ण॒वि हियहि घरन्ति 
ते सासय सुद्दु लहु लहहिं जिणवर एम भणन्ति... 
पाहुड़दोद्द, पृ० १ 
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बौद्ध : विसअ र॒मनत ण्‌ विसअं विलिप्पइ, ऊअर हर णु्पाणी 


... छिप्पश | सरहपा, दोहाकोष, प्‌० २६ । 
६, परमधाम | 
जैन : हत्थ अहुद्गदं देवली वालह' णाहि पवेस 


सन्तु निरंजणु तहिं वसइ खिम्मल होइ गवेस 
पाहुड्दोहा, पृ० रण । 


है; बौद्ध 54 जहिं मण पवण णु संचरइ रवि ससि णाह परवेस 
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थक. 
+| 


तहि वढ चित्त विसाम कुरु सरह' कहिश्न उएस ,.. 
दोहाकोष, पृु० २० | 
७, एकांक्षर साधना | 
: बहुयईं परियईं मूढ़ु पर तालू सुककइ जेण, एक्कु जि अ्क्खर 
द त॑ पढ़हु सिवपुरि गमइजेण | 
क्‍ पाहुड्दोहा, पृ० ३० | 
बौद्ध : सिद्धिरत्थु मइ पढ़में पढ़ित्रड, मण्ड पिवन्तें विसरञ्भ एमइड 
द गक्खर एक्कु एल्थु मह जाणिउ, ताहर णाम जाशुमिए 
क्‍ द सइउ | दोहाकोष पु० ३२५। 
८. - करभ रूपी मन की सहजावस्थिति। 


जैन $ सहज अवत्थहिं करहु लठड जोश्य जतड वारि। 


द पाहुड़दोहा, प० ५२ । 
बौद्ध : बद्धों घावहि दहदिहहिं मुक्‍को खिच्चल ठाइ 
. एमइ करहा पेक्खु सहि विहरिश्र महँ पड़िहाइ . 
दोह्कोष पु० २४ | 


६, लवण पानी की सममरसता । क्‍ 
जैन $ जिम लोग विलिज्जइ पाणियहँ तिम जइं चितु विलिज्ज 
.. समरप्ति हृवइ जीवड़ा काईं समाहि करिज... क्‍ 
5 : पाहुड़दोहा, पु० ४४ | 


सिद्ध-पाहित्य 


बौद्ध : जिम लौण विलिज्जइ पाणिएहि तिम घरिणी लइ चित्त 
समरस जाइ तक्खरों जइ पुणु ते सम णित्त... 
दोहाकोष, पृ० ४६ | 
१०, देह में ही तीर्थ | ह 
जैन : देहादेवलि सिव वसइ वुद्दुं देवलई विएहि 
पाहुड़दोहा, पृ० ५६ | 
बौद्ध: देहा सरसिश्र तित्थ मईं सह अर्ण ण दिटूठओ । 
| दोहाकोत, पृ० २५। 
११, शून्य में पापनयुण्य विहीनता । 
जैन : उव्बस वसिया जो करइ वसिया करइ ज सुरणु 
वलि किजउ तसु जोइयहि जासु ण॒ पाउ ण पुण्णु || 
पाहुड्दोहा, पृ० भ८ । 
बौद्ध : हजडं सुएण जगु सुण्ण तिहुअण सुणण 
णिम्मल सहजें ण॒ पाप ण पुण्ण॥ दोहाकोष पु० ८। 


इस प्रकार हम देखते हैं कि सिद्धों और जैनों के दोहों में न केवल 
विषयवस्तु वरन भाषा, शेली, प्रतीक-योजना आदि को आश्वयजनक समता है। 
हमने पहले कई बार इस बात का संकेत किया है कि उस 

दोहों की परम्परा समय तन्‍त्रों और हठयोग से प्रभावित लगभग सभी धर्म- 
'पश्चात्य साधनाओं के साहित्य में और पद्धतियों में आश्चर्यजनक 
क्‍ समता पायी जातीं थी और लगभग वे सभी इतने समानान्तर 
विकसित होते रहे हैं कि उनमें से किसका प्रभाव किस पर है, यह कह सकना 
कठिन है। दर्शन के पारिमाषिक शब्द तो चाहे एक दूसरे से लिये गये हों 
किन्तु सब्रों की समान प्रतीक-योजना से ऐसा लगता है कि वे सभी एक ही 

वआविच्छिन्न परम्परा के जैन, बौद्ध-शाक्त और शैव संस्करण मात्र हैं । 

अभिव्यक्ति की दृष्टि से भी वही अ्रक्खड़ता, वही साहस, वही व्यंग और 

“वही तीज़ता इन जैव दोहों में भी मिलती है जो सिद्धों के दोहों में मिलती है। भाषा 
और शैली की दृष्टि से यह नीति-साहित्य. पश्चिमी परम्परा का लगता है, पूर्वी 
"परम्परा का नहीं | भाषा तथा छुन्द की दृष्टि से तो इस पर हम बाद में विचार 
। करेंगे, शैली की दृष्टि से साम्प्रदायिक-परम्परा तथा काव्यन्यरम्परा से ग्रहीत 
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आव पत्ते 


अ्रदीकों के अ्रतिरिक्त जो प्रतीक दैनिक जीवन से लिये गये हैं वे पश्चिमी प्रान्तों 
के हैं, पूर्वी प्रान्तों के नहीं । मन के लिये करम या ऊँट, म्गतृष्णा ?* आदि 
अतीक बंगाल, बिहार या आसाम के नहीं हो सकते । चर्यापदों में वर्णित मछुए, 
डोम्बी, चाण्डाली, शुण्डिनी, मातंगी आदि अवश्य पूर्वीय देशों के जीवन से 


लिये गये हैं, किन्तु नीतिपरक दोहे पश्चिमी ही हैं | सरहपा का भी महाराष्ट्र के 
आसपास सिद्धि पाना और तब दोहों का उपदेश करना प्रसिद्ध ही है। 
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स्व 
शैली-पक्ष 


तन्त्रों में काव्यशासत्र सम्बन्धी विचारों का विवेचन करते हुए. हमने यह 
संकेत किया था क्ि तन्‍त्रो में भाषा शैली का एक अलोकिक रहस्यात्मक गुद्य 
स्वभाव विकत्ित हो रहा था जिससे समस्त भाषा मन्त्र-स्वभाव की होती जा रही 
थो | बौड्ों ने अपने तन्त्रों की इस रहस्यमयी प्रतीकात्मक शैली को सन्धा-भाषा 
या संघा वचन कहा | सरहपा दोहों में अपनी शैली को गहिण गुहिर भास. कहते 
हैं जिससे उनका तात्पय इसी प्रतीकात्मक शैली से है।'? चर्यापदों की टीकाश्रों में 
बराबर इन दिद्धों द्वारा प्रतीकों का श्र बताते हुए मुनिदत्त ने कहा है कि 'सन्धा- 
भाषा में इसका अर्थ अम॒ुक होता है।! और लगभग प्रत्येक टीका में वे सन्धा- 
भाषा का उल्लेख करते गये हैं । 





यहाँ पर इस बात का उल्लेख कर देना अत्यन्त आवश्यक है कि म० 
हरप्रसाद शास्त्री ने जिस प्रति से चर्यापदों की प्रतिलिपि कराई थी, उसमें लिपि 
कार ने बराबर सन्धा के स्थान पर 'सन्ध्या भाषा? लिखा था। 
सन्धा-भाषा या शास्त्री महोदय ने सन्ध्या-भाषा की रहस्यमय सांकेतिकृता को 
सन्ध्या-भाषा देख कर अनुमान यह लगाया था कि सनन्‍्ध्या के अरे हैं के अथ 
आलो-आन्धारी-भाषा! या धूपछाँही शैली जिसके वाह्म 
अर्थ कुछ और हो तथा आन्त रक अर्थ कुछ और । डा० विनयतोष भद्ञाचार्य ने 
भी इस शैली का नाम सन्ध्या भाषा? ही स्वीकार किया है और अंग्रेजी अनुवाद 
; लग्वेज आफ़ द्वाइलाइट? किया हैं ।* 
" किन्तु परिडत विधुशेखर शात्री ने अपने एक अत्यन्त विद्वत्तापूर्ण लेख 


श्द्ष्ः 


शेली-पक्त 


में बहुत से प्रमाणों द्वात यह सिद्ध किया है कि सन्धाः भाषा की प्रतिलिपि, 
“सन्ध्याः के रूप में लिपिकारों के भ्रमवश हुई है | वास्तविक शब्द “सन्ध्या! नहीं: 
'सन्‍्पा? है, सन्ध॒? के अर्थ हैं अभिसन्धि अथवा अभिप्राय-युक्त मापा | अतः 
यह श्रभिप्रायिक-शैली या नेया्थ-वचन है जिसका लक्ष्य है वाह्य अर्थों के बजाय 
किसी दूसरे निहित अंभिष्राय की अभिव्यक्ति करना | डा० बागची ने भी इस 
मत का समथन करते हुए हेवज्र तन्त्र की अ्रप्रकाशित पाणडुलिपि म॑ इसका रूप 
सन्धा-भाषा? ही बताया है, 'वन्ध्या! नहीं। इसके चीनी पर्याय का भी अर्थ 
उन्होंने औवयचारिक या औपायिक बतांया है |* तिब्बती अनुवादों से तुलना करने 
के उपरान्त भी वे इसी परिणाम पर पहुँचते हैं कि इसका शुद्ध रूप 'सन्धा? ही 
है ओर इसका अर्थ अभिसन्धियक्त शैली है ।* द 

डा० दासगुप्त नेःएक दूसरा सुझाव दिया है। वे यह कहते हैं कि चेकि 
अधिकांश तान्त्रिक पांडुलिपियों मे 'सन्‍्या! के बजाय 'सन्ध्या* रूप ही मिलता है 
तो सम्भव है यह लिपिकारों की त्रुटि न हो; इसके पीछे यह कारण हो सकता हैं 
कि कालान्तर में इसका आलो-आन्धारी-भाषा! वाला अर्थ भी गौण रूप से 
स्वीकृत कर लिया गया हो ।६ किन्तु यह केवल अनुमान ही है। जहाँ तक बौद्ध 
तनन्‍्त्रों की पांडुल्िपियों, उनके - लिपिकारों, यहाँ तक कि उनके रवयिताओं का 

सम्बन्ध है, यह. सर्वविदित है कि भाषा और व्याकरण के कड़े नियमों के प्रति 
उन्होंने बड़ा ही विद्रोही रुख़ अपनाया था और वे उन लोगों की हँसी उड़ाते ये 
जो संस्कृत के नियमों का अत्यन्त कठोरता से पालन करते थे । उन्होंने स्पष्ट 
घोषित .किया था कि अपशब्द, बृत्तिमंग, वर्णंस्वर लोपादि हस्व का दीघे करना , 
और दीघ॑ का हस्व करना आदि तन्त्र के उप्रदेशकों के लिये वेध है ।* इस दृष्टि 
से वे सन्‍धा को सरलता से सन्ध्या लिख सकते थे उसके लिये इसके गोण रूप या 
गौण अ्रर्थ की कल्पना करने की आवश्यकता नहीं पड़ती । पुनश्च हम देख चुके 
हैं कि सरहपा ने भी इसे 'गहण गुहिर भास” कहा भी इसे 'गहण गुहिर भास” कहा है । सिद्ध लोग रूपकों में बात 
करने के प्रेमी थे | यदि.इसका गोण अथथ भी आलो-आनन्‍्धारी-भाषा होता तो वे 
उसको काव्य में अवश्य प्रयुक्त करते, गहण गुहिर भास” वाले अथ को प्रधानता 
न देते .। टीकाओं में भी स्थान स्थान - पर सन्ध्याः और अभिसन्धि. का समता 

नाथक प्रयोग मिलता है ओर उससे भी इसी मत को पुष्टि होती है कि इसका 
अर्थ अप्निसन्धि या अ्रभिप्राययुक्त भाषा हैं.। विरुपा की चर्या में सट्टतः 
अभिसन्धि” का अयोग है और उसका तात्पय सना या सन्ध्या द्वी- है ।£ बाराची 


दे द्वू द््‌ + 








सिद्ध-सा हित्य 


का कथन हैं कि तिब्बंती रुपान्तरों में सन्ध्या ओर अभिसन्बि के लिए एक ही 
शब्द प्रयक्त है जिसका अर्थ अमभिग्रायात्मक भाषा? है ।* 


इस प्रकार की प्रतीकात्मक शैली का प्रयोग भिद्धों का अपना आविष्कार 
नहीं है । ऋखेद तथा अथरव॑वेद में ही इस प्रकार की प्रतीकात्मक शैली का प्रयोग 
होता था ।१ ? मीमांसकों ने शब्दों के इन्हीं निहित, प्रच्छन्न अ्रभिप्रायार्थों के आधार 
पर अपने सिद्धान्तों का विकास किया था। तन्त्रों में व्यापक रूप से यह शैली प्रचलित 
थी |* बौद्ध परम्परा में भी यह शैली पहले ही समाविष्ट हो चुकी थी। सद्धम 
'ड पण्डरीक में हमें कई स्थानों पर सन्धाभाषा का उल्लेख मिलता है। ओपम्य-परिवर्त 
नामक तृतीय परिवतं के दो श्लोकों में तथागत से प्राथना की गई. है कि हे महावीर ! 
हम महर्षियों द्वारा प्रयुक्त इस सन्धाभाषा को आदरपूर्वक ग्रहण करते हैं...हम भी 
लोक म॑ अनुत्तर ब॒द्ध बनें, ऐसे बद्ध बोधिसत्व जो सन्धाभाषा . में अनुत्तर बोधि 





का उपदेश देते हैं ।* * करन ने इस प्रसंग में सन्धाभाषा का अनुवाद रहस्यमयी 


वाली 'मिस्टीरियस स्पीच! किया है |! ३ इसके पहले ही दूसरे परिवर्त में की. 


एक टिपरी में कर्न ने-सन्धाभाषा को (ब्यूनॉफ का प्रमाण देते हुए) वह शैली: 


बताया है जिसकी प्रकृति मन्त्रणा की प्रकृति है अर्थात्‌ गम्भीर रहस्यों का 
उद्घाटन कर सही मार्ग का प्रदशन करने वाली भाषा |) ४ हंनसाँग ने भी 
इसका अनुवाद “गुद्य श्रभिप्राय वाली भाषा? इस प्रकार किया है.।? ४ | 


इस प्रकार इस भाषा की प्रकृति मन्त्र-प्रकृति थी.। मन्त्र-सिद्धान्त में 
प्रत्येक शब्द और अक्षर का एक गुद्य, विव्य या परम अर्थ होता था। शब्दों 
की उसी द्वयार्थक अकृृति का परिचय सन्धाभाधा में भी मिलता है । महायान 
में इस सन्‍्धा शैली का प्रयोग उपाय-कौशल पारमिता के अन्तर्गत बताया गया 
था | उपाय-कौोशल पारमिता का बौद्ध तन्‍्त्रों के काव्यरूपों के विकास से क्‍या 
सम्बन्ध रहा है इस पर हम विचार कर चुके हैं | प्रारम्भ में उपाय-कौशल के 
अर्थ थे, बौद्ध सम्प्रदाय में अदीक्षित लोक साधारण को बौद्ध घर के भेदों से 


, अवगत करा कर उन्हें बोघिसत्व यान में दीक्षित करना। इस कार्य के लिए 
| बोधिसत्यों को सन्धाशैली के प्रयोग का आदेश मिला थां।* 5 इसके द्वारा वे 
। अशिक्षितों को भी बौद्ध मत में दीक्षित कर सकते थे। इसके लिये भगवान 


तथागत का यह भी आदेश था कि औपम्य द्वारा अर्थात अप्रस्तुतों तथा प्रतीकों 
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बे डब्--तल रस 


के शरेवें अध्याय का नाम ही हिविज़्ञ सबतन्त्र निदान सनन्‍्धाभाषा नाम पटल हैं। 
' इसमें सन्धाभाषा को योगियों की मः 
: के संकेतों का विस्तार है ।)< इन्हीं प्रतीकों का प्रयोग कर सिद्धों ने ऊपर से 


शेली-पतक्त 


द्वारा नियोजित ओऔपम्य-कथा, या रूपकों द्वारा ज्ञान को सरलता से रक्खा जाः 


ु ० है कु 9 कक... 2५, 
सकता है क्योंकि उससे सुविज्ञ जन तत्व को तत्लण ग्रहण कर लेते हैं।** 


तन्‍्त्रों तक आते आते इनमें से बहुत से अग्रस्तुत रूढु होकर सर्वमान्य' 
प्रतीक हो गये और बोद्ध तनत्र ग्रन्थों में अक्सर साधना शैली में प्रयुक्त इन ; 


ग्रतीकों के गुद्यार्थों की व्याख्या मिन्नती हैं। गुह्य समाज-तंत्र में लगातार इन 
गुल्य-प्रतीकों का प्रयोग है। हेवज़ तन्त्र के चीनी अनुवाद के आधार पर 
डा० बागची ने इनमें से कुछ प्रतीकों का अर्थ निश्चित किया है | हेवज्ज तन्त्र 


७, 
हे 


योगियों की_महाभाषा कहा गया हैं जिसमें समय (पद्धति) 





लोकिक (श्रद्धार-परक) लगने वाले पदों मे प्रज्ञोगयात्मक कमल-कुलिश योग के 
गम्भीर श्रर्थों के संकेत समाविष्ट कर दिये थे | टीकाकार ने इन्हीं प्रतीकों के 
गुल्य अर्थ हू ढ़ कर इनके ममोार्थों का प्रकाशन किया | किस प्रकार इनके इन 
पदों में हठयोग तथा मुद्रा-मैंथुन सम्बन्धी संकेत मिलते हैं इसके लिये कुछ पदों 
की प्रतीक-योजना पर एक दृष्टि डालनी आवश्यक है। यह समस्त प्रतीकात्मक 
योजना प्रशोपायात्मक या नायक-नायिका परक है| नायक के लिये सिद्धों ने वीर, 
बंगाली, कपाली, शत्रर, हरिण आदि प्रतीक रखे हैं जिनके पीछे योगपरक 
अथ हैं | 


जहाँ तक वीर का प्रश्न है उसकी व्याख्या दोहाकोष में इस प्रकार 


मिलती है कि चित्तन्वज्न-प्रज्ञोपाय योग से जो महाराग द्वारा विराग का दमन. 


न करता है उसे वीर कहते हैं ।! * यह वीर सुरत वीर है क्योंकि 
चयांपदों के 
कुछ ग्रतीक 
करता है ।*" इसी को गुण्डुरीपा कुन्टरु वीर कहते हैं ओर उसकी व्याख्या 
करते हुए. टीकाकार कहता है कि योगक्तर सुख लाभ कर जो क्लेशादि का मदन 
करे उसे कुन्दरु वीर कहते हैं | योगाक्षुर सुख वह दो इन्द्रियों की समापत्ति से 
लाभ करता है। ये दो इच्धियाँ कमल और कुलिश या भग अ लेश या भग ओर लिंग है ।* 
इसी नायक को अद्द तज्ञान प्राप्ति के उपरान्त बंगाली कहा जाता है ओर तब वह 


चरण्डाली का स्वामी होता है | भुसुकु अपने चर्यापद में इसीलिये अपने को: 
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वह मकरन्द पान करता हैं और महासुख चक्र म॑ र्मणी 
महामुद्रा नैरात्मार्पी नायिका का उत्साहपूर्वक उपभोग 


थे 


| 


सिद्ध-स्रा हित्य 


बंगाली कहते हैं और अपनी ग्रहिणी के रूप में चए्डाली को ग्रहण करते हैं ।९९ 
कपाली के प्रतीकार्थ पर हम कारण्हपा की कापालिक साधनाओ्रों के सिलसित्ते में 
विचार कर चुके हैं | शबरी के प्रति उन्मुख होने के ही कारण साधक को शबर[< 
भी कहा गया हैं। शबरी नैरात्मा का ही प्रतीक है जैसा हम अभी देखेंगे । 
नायक तथा नाविका की हरिण तथा हरिणी रूप में१३ कल्पना इसलिये हुई है / 
कि विषय के प्रति मन बहुत शीघ्र आसक्त हो जाता है*” जैसे हरिण संगीत 
के प्रति | उसी को प्रेयसी का प्रतीक हरिणो मान लिया गया है। 
नायिका पक्त पर विचार करने से हम देखते हैं कि चण्डाली, शंबरी 
हज-सुन्दरी, वधू, ग्हिणी, योगिनी, नेरामणि-योगिनी, डोम्बी, मातंगी 
कमलिनी, पद्मिनी आदि संकेतों का प्रयोग किया गया है। इनमें से “चण्डाली? 
| पर हम विचार कर चुके हैं ० मणि मूल में सम्पुटीकरण के उपरान्त चण्डाग्नि 
प्रज्ज्वलित कर साधक अवधूतिका के द्वारा उसे ऊपर की ओर प्रवाहित करता 
सी चण्डाग्नि को चण्डाली, तथा कभी-कभी इसे ग्रहण करने के कारण 
अवधूतिका को भी चएडाली कहा जाता है। कभी-कभी महामुद्रा नैरात्मा को भी 
डसी प्रतीक द्वारा व्यक्त किया गया है। 
सहखार चक्र में मेरशिखर पर वास करने से नायिका, नेरात्मा को शबरी'] 
भी कहा गया है | शबरी जाति की स्रियाँ मध्यप्रदेश के ऊँचे पव॑तों और विन्ध्य 
के शिखरों पर रहती हैं। नेरात्मा की उपमा ऐसी ही ऊँचे मेरुशिखर पर रहने 
वाली शत्ररी से देते हुए और उसी का प्रेमी होने के कारण अपने को शबत्रर 
कहते हुए शबरपा प्रणय निवेदन करते हैं---एंक ऊँचा, बहुत ऊँचा पर्वत शिखर 
है जिस पर एक शबरी बालिका रहती है। मोर के पंखों से सजी हुईं, अंगों पर 
धुंघचियों की मालाझ्रं से »ज्ार किये हुए में उन्मत्त शबर प्रेमी हूँ । सांसारिक 
सुखों से में विरक्त हो गया हूँ, मेरा मन तो उसी सहज सुन्दरी पर आसक्त है। 
उस पर्वत पर वृक्षों के घने कुज हैं जिनकी शाखाएँ आकाश को छू लेती हैं । 
शबरी बालिका कानों में वज्न-कुण्डल धारण किये हुए अ्रकेली वन में विचरण 
करती फिरती है। ओर मैं हूँ शत्रर, नाग सा उन्मत्त और आवेशयक्त | मैं 
त्रिधातु ( काय-वाक्‌-चित्त अथवा रूप-काम और घम ) की परलँग- डाल कर 
महासुख शब्या का प्रबन्ध करता हूँ और उसके बाद प्रेयसी नेरात्मा को ग्रहण 
कर उस पर प्रणय-रांत्रि बिताऊँगा', इस प्रकार हम देखते हैं कि शबरी वास्तव 
में नैरात्मा या सहज-सुन्द्री का ही दूसरा नाम है और मेरुशिखर की वासिनी * 
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डॉ ली-पक्त 


होने के कारण शब्ररी का प्रतीक प्रयुक्त हुआ हैं और बाद में उस्ते सांग रूपक् 
बनाने का प्रयास किया गया है। उसी शबरी के कारण साथक का नाम भी 
शत्रर रक्खा गया है |१६ द 

इसी प्रकार नायिका अवधूती को वधू के रूप म॑ कई स्थानों पर चित्रित 
किया गया है क्योंकि साधक ललना रसना को त्याग कर उसी को ग्रहण करता 
है। इसी वधू से परिणव करने के लिये क्ृष्ण॒पाद बारात सजा कर जाते हैं 
जिसमें पटह, मादल सभी प्रकार के वाजे हैं ओर दहेज में उन्हें अनुत्तर घन 
प्राप्त होता है || इसीलिये वे इस नरात्मा को गदणी नी कहते हैं। दोहों में 
बराबर घरिणी का उल्लेख मिलता हैं जिसम॑ बिलीन हुए बिना सिद्धि नह 
मिलती ।१< उस तरुणी गृहणी के निरन्तर स्नेह के बिना इस जन्म में बोधि 
ग्रात्त नहीं हो सकती ।** परमाथ का बोध उन्हीं को होता है जिन्होंने इस रण 
'में अपना मन डुबो दिया है, १ * जो इस ग्रहणी से पानी और नमक की तरह 
घुलमिल कर एक हों गये हैं ।१' यह गृहरणी ही महामुद्रा ओर चण्डाली है |१< 

योगी की ग्हणी होने के कारण नायिका को योगिनी भी कहा गया है । 
गुण्डुरीपा कहते हैं कि ओओ योशिनी, तीनों नाड़ियों को दब्या कर मुझे एक भरपुर 
आलिंगन दो ।33३ इस कमल-कुलिश योग में समय बीतता जाय३* और हमें 
ज्ञान न हो। ओ योगिनी, में तुम्हारे बिना एक पल भी नहीं जी सकगा। मैं 
तुम्हारे होठ चूम कर कमल-रस पीऊँगा १३५ ह 

योगिनी को कहीं-कहां नेरात्म-योगिनी भी कहा गया हैं। शवरपा इसी 
को नेरामणि भी कहते हैं ।३* 

यह योगिनी ज्ञानरूप हैं। कुछ विद्वानों का कथन है कि ज्ञानी को 
तिब्बती में द्रद॒च कहते हैं जिससे डोम या डोम्बी बना जिसके अर्थ 
ज्ञानवती होते हैं |१४ इसी अर्थ म॑ डोम्बी को वायु तत्व से संलग्न माना गया 
हैं अर्थात्‌ प्राण तथा अपान वायु के निरोत्र से सम्बद्ध ।4* डोम्बीपा अपनी 
“चर्या में डोम्बी को गंगा-यमुना के बीच से पार कराने वाली अवधूतिका बताते 
हैं ।३१९ कृष्णाचार्यया इसी को डोम्बी वधू बताते हुए उतके साथ विवाह समा- 
'रोह रचाते हैं ओर इसी को काम-चण्डाली को सज्ञा भी देते हैं ।*" काण्हपा 
“को एक चया महत्वपू् हैं जिसम॑ कि उन्हांने इस डोम्बी बालिका से काालिंक 
- के रूप में प्रणय भिक्षा माँगी है। उस चर्या में काश्हपा कहते हैं--'हे डोम्बी 
नगरी के बाहर तुम्हारी कुथ्या है, अस्पृुश्य होने के कारण ब्राह्मण का लड़का 
' औछ३ईट 


सिद्ध-साहित्य 


उसे छू छू कर ही वापस लौट जाता है । झ्रो डोम्बी, मैं कारह हूँ, निपट निधुण 
कापालिक योगी, मैं तुम्हारे साथ समागम कर ह.. तुम डोम्बी हो, मैं कपाली हूँ, 
तुम्हारे ही कारण मैंने अस्थियों की माता था | वी हैं;;? मै” द 

टीका के अनुसार इसमें डोम्बी परिशुद्धावधूती को कहां गया है। 
बह्मण लड़का से उन योगियों की और संकेत है जो अबोद्ध होने के कारण 
प्रशोपायात्मक शान से रहित हैं अ्रतः सिद्धि को केवल बाहर से छू पाते हैं। 
कारह कापालिक हैं. अतः वे इस नैरात्म-योगिनी को पराभूत कर सकते हैं। 
कापालिक के अर्थ हैं चर्याघर अर्थात्‌ चर्याओरं में निष्णात | कापालिक शब्द की 
ब्युतपत्ति इस प्रकार टीका में बताई गई है “'कम्‌ महासुखम्‌ पालयति इति कपाली |” 
श्र्थात्‌ क' महासुख के बीज को जो पालता है, वह कापालिक है। इसीलिये 
डोम्बी के साधक को कापालिक कहते है 

कुक्कुरीवा ने इसी नायिका को अमभिसारिका के रूप में चित्रित किया 
है ।५३ कच्छुपी को दुहने से भाजन छलक उठा है, दूध भाजन में समा नहीं 
पाता | वक्ष की इमली घड़ियाल खा रहा हैं । आओ तरुणी वधू, तेरे घर में 
ही आँगन है। तेरे मलिन वस्त्र आधी रात के समय चोर चुरा ले गया है| सात 
को नींद आ गई है, बहू जाग रही हैं। तेरे जो वस्त्र चोरी चले गये उन्हें श्र 
किससे माँगेगी । दिन में वधू कींग से भी डरती दे किन्तु रात होते ही वह अभ्ि- 
सार के लिये कामरूप तक चली जाती हैं। ऐसी चर्या कुक्कुरीपा गा रहे हैं। 
करोड़ों में से कोई एक ही इसे समझ पायेगा ।? 

उपर्यक्त चर्या में प्रतीकों के द्वारा हठयोग का वर्णन है। कच्छपी, जिसके 
लिये चर्यापद में दुलि शब्द का प्रयोग है, के अर्थ हैं द्वयाकार जिसमें लीन हे 
जाय ऐसा महासुख कमल | उसको टुहने के अथ है अवधूती मार्ग से उसका रत 
पान करना । भाजन के अर्थ हैं वज्मणि पीठ । चर्या में 'पिटा? का प्रयोग है 
झ्र्थात्‌ पहली पंक्ति का अर्थ हुआ कि महासुख कमल से झरने वाला रस वच्र 
मणि पीठ में भी नहीं समा रहा है। यह वज्रमणि प्रीठ सम्भवतः साधना क 
प्रारंभिक अवस्या से सम्बद्ध है क्योंकि टीका में इसके साथ “बालयोगी' १ 
उल्लेख है। सेकोदेश टीका में साधकों की चार श्रेणियाँ बताई गई हैं, बात 
प्रौढ़, वृद्ध और प्रजापति । बालयोगी प्रारम्भिक अवस्था में होता है श्रतः उसके 
अधिकार महामुद्रा के पयोधरों तक ही होता है। इस प्रसंग में हो कच्छुपी के दी 
का वर्णन है । द 
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शेली-पक्त 





इन उल्लेखों से फिर इस पंक्ति का मर्मार्थ यह निकला कि महानलकसल 
की साधना से साधक को जिस रस की प्राप्ति होती है वह ब्ाल्योगी के वश की 
बात नहीं क्योंकि वालयोगी केवल प्रारम्मिक साधक होता हैं। श्रतः पहले उसे 
बोधिचित्त की साधना करनी चाहिये | 

इसलिए दूसरी पंक्ति में कहा गया है कि त्रक्ष की इमली कुम्भीर खाता 
है। संधा शैली में कुम्मीर के अर्थ हैं कुम्मक योग में निष्णात योगी | अथांव्‌ . 
श्वास निरोध करने वाला साधक | वही इमली अर्थात्‌ बोघिचित्त का भक्तुण कर 
सकता है, अर्थात्‌ उसी के द्वारा इमली की भाँति ठेढ़ा सेढ़ा, मव-सम्द्त बोधि- 
चित्त निस्वभावीकृत हो सकता हैं | 

अगली पंक्तियों में बधू को सम्बोधित किया गया है जिसके लिये विश्रा्ी' 
शब्द का प्रयोग हैं। विश्वाती सम्भवतः विज्ञप्ति (विज्ञप्ति-मात्रता) का श्रपभ्रंश रूप 
हैं [४० किन्तु टीकाकार ने यहाँ यह सम्बोधन माना हैं। उस वधू को सम्बोधित 
कर कवि कहता है कि हे वधू ! तेरे गृह के समीय ही आँगन हैं | ग्रह का अर्थ 
वज्जजाप द्वारा प्राप्त विस्मानन्द्रपी ग्रह हैं। उसमें आँगन है। आँगन 
का अर्थ टीकाकार ने नहीं दिया किन्तु आँगन जिसमे ऊपर से छाजन नहीं होती, 
उसकी हम सम्बृत्त सत्य के विपरीत विद्वत या पारमार्थिक सत्य के अर्थ में 
व्याख्या कर सकते हैं। टीका के अन्त में भी काश्हपा के दोहे का जो उद्धरण 
दिया है उसमें इस परमार्थ और निरंजन का उल्लेख है| अतः विरमानन्द रूपी 
गह में परमार्थ रूपी आँगन है । 

उस आँगन में से सहजानन्दरूपी चोर ने मलिन वस्त्र अथांत प्रवेश- 
वातादि दोष? चुरा लिये हैं । उनका अपहरण कर लिया हैं। आधी रात में अप- 
हरण किया है। आधी रात के अर्थ हैं प्रज्ञाज्ञानाभिषिक का समय जिसे श्र्द्धरात्रि 
भी कहते हैं |।४९ उस आँगन में सास सो गई हैं। अर्थात्‌ श्वास निरुद्ध होकर 
योगनिद्रा में लीन हो गई है किन्तु वधू अर्थात परिशुद्धावधूती निरन्तर जाग्रत हैं । 
क्योंकि कहा गया हैं कि संयमी सदा जागता रहता है |४% 

वह वधू चोर को इ ढ़ने का व्यर्थ प्रयास कर रही है क्‍योंकि चोर तो 

हजानन्द है और सहजानन्द का स्वरूप कोई बिरला ही जान सकता है | उसको 

पकड़ना अहण करना अत्यंत कठिन है। दिन में वह वधू काग से भी डरती है, 
अर्थात्‌ जब प्रज्ञाज्ञान उसे नहीं ग्राम होता, अधरात्रि नहीं होती, दिन होता है तब 
वह भवनबुद्धि से चारों ओर काल-सम्बृत ( काग ) वस्तुओं को देखती है और 
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अपमे ही चित्त की विशृति ( संसार ) से भय खाती है ।१< किन्तु रात होने पर 
अर्थात्‌ प्रशाज्ञान में दुख दिवाकर के अध्त हो जानें पर वही अवधूती समागम के 
लिये कामरूप जाती है | कामरूप” * के अर्थ हैं महासुख चक्र । 

इस. प्रकार प्रतीकों के माध्यम से यह कहां गया हैं कि योग का मार्ग 
प्रारम्भिक साधक महासुख कमल को साधना को नहीं समझ 
सकते | उसके लिये पहले कुम्मक योग द्वारा बोधिचित्त को निःस्वभाव ( नेरात्म- 
खमाव ) कर देना चाहिये । अवधूती पहले मलिन वस्त्रों, क्लेश-बासनादि से 
ञआबृत रहती है किन्तु जत्र वज्रजापादि के द्वारा वह विरमानन्द्रूपी ण॒ह मं प्रति- 
हित होकर परमार्थरूपी आँगन का ज्ञान प्रात कर लेती है तब वह निद्रा 
( अ्रज्ञान ) खो देती है और श्वात निरोध के बाद जाग्रत हो जाती है। उसके 
दोषादि अपहृत हो जाते हैं, उसमें उपाय की, साहस की प्रतिष्ठा हो जाती है और 
वेही वधू जो दिन में काग से भी डरती थी रात को अकले अभिसार के लिये 
कामरूप पीठ को प्रस्थान करती है। मदासुख कमल में प्रवेश करता है। यह 
रहस्यमयी चर्या है जिसे कुक्कुरीपा नें गाया है जिसे कोटि कोटि योगियों में से 
कोई एक ही समझ सकता 7 

इसी नायिका का गंगा-यमुना की नौका-वाहिका मातंगी के रूप में वन! 
डोम्बी"' की चर्या में मिलता है :-८ क्‍ 

धांगा और यमुना इन दोनों के बीचोब्रीच से एक नोका बह रही है। 
उसमें एक मांगी बैठी है जो लीलाभाव सहज भाव से योगियों को पार उतार 
देती है। खेती चलो, ओ डोम्बी, खेती चलो, पथ में देर हो रही हैँ। सदूगुरु- 
थाद के उपदेश से हम पंचजिनपुर ( पंच तथागतों का देश ) में शीत्र पहुँच 
जायँगे | पाँच पतवार इस नाव को खे रहे हैं। पाल बँघे हुए हैं। गगन-शूत्व- 
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पात्र से नौका में भर आने वाले जल को मैं उलीच रहा हूँ | से ओर चद् ये 
दोनों दो चक्र हैं, सृष्टि और संसार के पालों को फैलाने ओर उतारने के | वाम 
और दक्षिण इन दोनों कूलों से बच कर स्वच्छुन्द मार्ग पर चलती चलो | यह 
डोम्बी कौड़ी लेकर पार नहीं उतार्ती, स्वेच्छा से श्रम करती €। जिन्होंने यह 
यान ग्रहण नहीं किया और रथ पर चढ़े है वे ( अन्य सम्प्रदाय के योगी ) पार 
नहीं उतर पाति [? 

इस चर्या का श्रर्थ अपेक्षाकृत स्पष्ट है। गंगा तथा यमुना, ललना तथा 
रसना की वाचक हैं | वाम-दक्षिण ओर सूथ-चन्द्र से भी इन्हीं नाड़ियों का बोध 


२७६१ 


शेली-पच्त 


होता हैं। मातंगी है डोम्बी नेरात्मा जो प्रमत्त हे, यह नौका जो सहज पथ से 
ह रही हैं, सहजयान”* हैं| यह भवसागर से लोगों को पार करा देती है | पाँच 
डाँडों का अर्थ यहाँ चतुर्विध शून्य सम्बन्धी पंचक्रमोपदेश हैं। इस प्रकार ललना 


आर रसना को परित्वाग कर मध्यमाग अव्घूती को ग्रहण करना ही हृठवोग 
साधना म॑ सहज-पद्धाते या मध्यम मार्ग हैं जिससे महाम॒द्रा सिद्ध होतो है| 


यही नायिका पदमिनी है क्योंकि मृशाल वचन कर वह कमल रस को | 


प्रवाहित कर रही हैं | आधीरात कमल खिला है। बत्तीस योगरिनियाँ उसके दलों 
पर क्रीड़ा कर रही है। अवधूती मार्ग से चित्तरूपी चन्द्र प्रवेश करता है| वह 
सहज ज्ञान को अभिव्यक्ति कर रहा हैं क्योंकि सदशुरु के वचन रखों से प्रभावित 
हैं। चलते चलते वह चित्तरूपी चन्द्र निर्वाण को ग्रा्त हो जाता है। कमलिनी 


रूपी अवधूतिका मणाल बन कर कमल रस को (महासुख को) प्रवाहित कर रही | 


है | विर्मानन्द विलज्षण हैं, जो इसे जानता हैं वहीं दुद्ध हो जाता हैं। मुसकु 
कहते हैं कि मने तो इसे मिलन कर ( समागम कर ) जाना हें। मुझे महासुख 
की लीला में सहजानन्द की प्राति हुईं है ।४३ 
इस चर्या में आ-रात के अर्थ हैं प्रज्ञाज्ञानाभिषिक का चतुर्थ सन्ध्या 
समय । बत्तीस योगिनियों के अर्थ हैं कमल में लीन होने वाली बत्तीस नाड़ियाँ । 
चित्त को चन्द्र इसलिये कहद्या गया है कि वह सम्बति से मुक्त होकर उपाय रूप हो 
गया हैं, शूत्य में चन्द्र के समान विहार करता हैं। अवधूती का मृणाल खूप 
में संकेत काणहपा ने भी किया हैं [५४ उससे आने वाला रस समस्त शरीर में 
विंध कर काय-वाक्‌र्नचेत्त को बच्न बना देता हैं | यह लीला नायिका महामद्रा के 
समागम से सम्पन्न होती है | 


चर्यापदों तथा बौद्ध तान्त्रिक साहित्य में प्रयुक्त इन ग्रतीकों के सांकेतिक 
अर्थ समर लेने के उपरांत अन्न इस दृष्टि से इन पर विचार कर लेना आवश्यक 
क्‍ है किये प्रतीक कहाँ से आये और केसे ये बौद्ध तान्त्रिक 
प्रतीकों का. परम्परा में किसी विशेष निश्चित अर्थ का बोध कराने लगे | 
उद्गम हम पहले ही इस बात पर विचार कर चुके हूँ तिद्धों की चिन्तन- 
परम्परा विज्ञानादी दशन और योगाचार की साधनाओं से 
प्रभावित है। अतः विज्ञानवादी ग्रन्थों में जिन अप्रस्तुतों तथा उपमानों के द्वारा 
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तथता और विज्ञप्तिमात्रता का सिद्धांत समझाया गया है, उनमें से बहुत से अप्र- 
सतत ज्यों के त्यों सिद्धों के साहित्य में मिलते है। उदाहरण के लिये भुसकुपा ने 
| अपने पद में इस संसार के लिये मरु-मरीचिका, गन्धर्वंनंगरी, रज में सप॑, दपण 
'में प्रतिविम्ब, वन्ध्यासुत, खपुष्प, बालुका का तेल, शश-श्रद्ञ आदि अप्रस्तुतों का 
प्रयोग किया हैं ।४० ये अप्रस्तुतु उस समय के अन्य वज्रयानी ग्रन्थों में भी 
मिलते हैं [६ ये अप्रस्तुत पिद्धों के अपने नहीं ये वरन उन्होंने इन्हें विज्ञानवाद 
से लिया था। विज्ञानवादी चिन्तक अ्रपने आत्म-ख्याति के सिद्धांत के प्रतिपादन 
में इन अ्प्रस्तुतों का उपयोग करते थे, ऐसा शंकराचार्य के माष्य से ज्ञात होता 
है| क्योंकि विज्ञानवादी चिन्तना का खण्डन करते हुये शंकराचार्य ने विज्ञानवाद 
की उन्हीं उपमाओ्रों का उल्लेख किया है और उनकी तर्कपद्धति की असड्तियों 
की ओर संकेत किया है ।“” वैसे ये उपमान उस समय केवल बौद्धों में ही नहीं 
वरन अन्य सम्प्रदायों भी संसार के माया रूप का निदर्शन कराने के लिये प्रयुक्त 
होते थे | किन्तु साम्प्रदायिक स्थिति ने संभवतः उन्हें विज्ञानवाद की परम्परा से 
इन अप्रस्तुतों का उत्तराधिकार दिलाया होगा । 

कुछ प्रतीक तथा अप्रस्तुत योगाचार की काण साधना से इन्हें प्राप्त हुए | 
हैं। इस साधना पर विचार करते हुए"< हमने यह देखा था कि ये पञ्च महा- 
मूतों को प्राणायाम द्वारा नासाग्र पर केन्द्रित कर श्रपनी चित्तवृत्तियों को अन्त- 
मंखी कर लेते थे । इसके उपरांत उनके ध्यान में बहुत से चित्रात्मक प्रतीकों 
का उदय होने लगता था। पावक धातु के उदय के समय शुक्र (श्रोषधितारक), 
आप धातु के उदय के समय घोडश कला-्सम्पन्न-पूर्ण चन्द्र और पीले कनैर के 
पुष्प, वायु के उदय के समय वर्षा के मेत्र, आकाशधातु के उदय के समय 
मोरपड्ड मन में प्रतिबिम्बित होने लगते थे | ये जिम्ब ही बोबिचित्त के उदय से 
सम्बद्ध होकर विभिन्न प्रतीकों में परिवर्तित हो गये । सिद्धों ने इन समस्त अग्रस्तुतों | 
का कभी प्रतीक तथा कभी उपमान रूप में उपयोग किया है |०* इसी प्रकार 
महायान-सूत्रालझ्वार में बोधिचित्त समुत्पाद्‌ को पृथ्वी के समान, यान के समान, 
राजा के समान, गन्धवों के मधुर घोत्य के समान बताय। गया है ।६" चर्यापदों में 
भी ये उपमान ग्रहण किये गये हैं ।* * कहीं पर ये बोघिचित्त के लिये है और 
कहीं बोधिचित्त के प्रमुख तत्व करुणा के लिये। 

योगाचार के अ्रतिरिक्त तान्त्रिक पद्धतियों से उन्होंने बहुत से प्रतीक लिये 
जिनका बाद में इन्होंने प्रशोपायात्मक बौद्ध श्र्थ दे दिया। इनमें से रस रसायन 
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ओर उससे सम्बन्धित समस्त ग्रतीक़ों के बौद्ध अर्थों पर हम पीछे विचार कर 

चुके हैं ६६ इसी सम्बन्ध में सिद्धों ने बोल कक्‍कोल साधना के अन्तर्गत अन्य 

। ओषधियों को भी प्रतीक रूप में अहण किया | बल, मश्रणा, कालिश्लर, टृद्धरु, 
चउसम, कल्तूरी, कपूर, सिल्हा, मालती-ईन्धन, खेट, मलयज, प्रेंडण, डिण्डिम, 

कुन्दुरु आदि | ३ हेवज्ज-तन्त्र में इन प्रतीकों का तान्त्रिक अर्थ क्रमशः मांस, 

सदिरा, शुम, अशुभ, चार सम अंश, मूत्र, शुक्र, स्ववम्भू, व्यञ्ञन, अगति, 

युगनद्ध, गति, अस्पश तथा द्वीन्द्रिय-समापत्ति मिलता है ।*४ इन संकेतिक अर्थों 

से भी इस पद का अर्थ नहीं निकल पाता क्योंकि प्रतीक-बोजना अल्यंत दरूह हो 

गई है। 

इसके अतिरिक्त तान्त्रिक परम्परा में उस समय जो पीठ उपपीठ आदि 

अख्यात थे उनको भी प्रतीकार्थ में अहण किया गया। कामरूप, ओडियान 
(उड्डीयान)* * बड़ाल*४ आदि इन सिद्धों की हठयोग साधनाश्रों में प्रतीक 

रूप में ग्रहण किये गये हैं । 


चर्यापदों के कुछ प्रतीक शब्द चमत्कार पर भी आधारित हैं| कुक्कुरीपा 

को एक चर्या में कुम्मीर! प्रतीकरूप में आया हैं और कुम्भीर को 

इमली खाते हुये वर्शित किया गया हैं| क्ुम्मीर का 

अथ या शब्द- प्रतीकार्थ टीका में कुम्भक-समाधि बताया गया हैं ।६४ 

साम्य-मूलक  निस्सन्देह शब्दसाम्य के कारण यह प्रतीक ग्रहण कर कुक्कुरी 

प्रतीक ने शैलीगत चमत्कार का प्रदशन किया है। ऐसे प्रतीक 

उन थोड़ी सी चर्याश्रों में मिलते हैं जहाँ उलटवाँसी शैली 

व्यवह्वत है। इसी प्रकार श्वास प्राणवायु के लिये सास, अवधूती के लिये 

वधू, आदि प्रतीक भी शब्द-साम्य के कारण अहरण किये गये हैं| एल्प पर आधा- 

रित कुछ प्रतीक भी मिलते हैं | उदाहरण के लिये ढेर्ठण॒पा की चर्या में बलद्‌ 

का प्रसव करना वर्शित है और बलद का प्रतिभासित अर्थ डेल है किन्तु श्ले- 

घारथ बल देने वाला बोधिचित्त बताया गया है ।** अपने इसी श्लेषार्थ के कारण 
द्लेल बोधिचित्त का प्रतीक बन गया है। 


इसी प्रकार कुछ प्रतीक समान-घधर्मों अप्रस्तुत हैं। उदाहरण के लिये 
२७४६ 


सिद्ध-घ्ाहित्य 


सख्त, मव-प्रदृत्त, अज्ञानी चित्त का प्रतीक अन्धेरी रात का चूहा बताया गया 
।** चूहा अन्धेरी रात में विहार करता है, चित्त अज्ञान में 
हार करता है, चूहा बर्तनों में भोजन चुरा कर नष्ट करता 
चित्त रूपादि स्कन्धों का भक्षुण कर अमृत तत्व को दषित 
कर देता है। चूहा चंचल होता है, चित्त चंचल है। चूहे को ग्रहपति मार 
डालता है, योगी चित्त का हनन करता है। अ्रतः सभी प्रकृतियाँ धरम, स्वभाव 
समान होने के कारण चूहा चित्त का अप्रस्तुत उपमान हुआ और फिर ग्रतीक 
रूप में रूढ हो गया | किन्तु वही चित्त जत्र मुक्त हुआ, बलशाली हुआ, महा- 
सुखचक्र-रूपी कमल में उसने ग्रवेश कर लिया तब चूहा न रह कर मत्त गजेन्द्र 
हो गया, वह महारस का पान करने लगा ।४? इस अवस्था में चंकि उसने 
गज के धर्म अपना लिये अ्रतः उसका प्रतीक गज हो गया। इसी प्रकार पशु 
जगत से एक तीसरा प्रतीक भी सिद्धों ने साथम्य के कारण ग्रहण किया है वह 
है हरिण । हरिण भोला अज्ञानी होता है। वह व्याध के जाल में सरलता. से 
फँस जाता है। उसी प्रकार अज्ञानी होता है, काल-पाश में सरलता से उलभ्ध 
जाता है। अतः भुसुकग उसे हरिण भी कहते हैं ।१ 


साधम्यं-मल् 
प्रतीक 


हक /ज/ 


कुछ प्रतीक चर्यांगंत हैं। हन पहले इस बात का संकेत कर चुके हैं 

कि वाह्य अनुष्ठानों में इन सिद्धों की अपनी अपनी चर्याएँ होती थीं जिनके 
क्‍ आधार पर कभी कभी इनको चर्यागतं, नामः भी दिया जाता 
चयोगत प्रतीक था और उन॑ चर्याश्रों से सम्बन्धित वस्तुओं और प्रक्रियाओं 
को ये आध्यात्मिक अथ दे दिया करते थे |ह३ इस प्रकार 

की कई प्रतीक-शंखलाएँ हमें चर्यापदों में मिलती हैं। उदाहरण के लिये हम 
दो प्रतीक-शंखलाएँ: लेंगे | एक वीणांपा के वीणावादन की चर्या का आध्यात्मिक 
रूपक और दूसरा शान्तिपा के कृपांस घुनने का रूपक। इनमें से शान्तिपा के 
कपास धुनने के रूपक में सूच्ष्मातिसूक्ष्म॑ ज्ञान और चित्त के गहन विशोधन को 
बार बार कपांस घुनने के रूपक॑ में अभिव्थक्त कियां गया है और इसी प्रक्रिया 
से सम्बन्धित प्रदीकों का प्रयोग है जिन पर हम पहले विचार कर चुके हैं १५४ 
वीणापा की चया में वीणा को हेरुक ज्ञान की वीणा के रूप में परिकल्पित कियां 
गया है। इस वीणा में सूर्यरूपी तुम्बी में शशिरूपी तन्‍्त्री लगी है, अनाहत 
का दण्ड दोनों को सम्बद्ध करता है ।- आली (स्वर) तथा काली (व्यंजन) इसके 


र्छर 


शेली-पत्त 


प्राथमिक सरगम हैं। साधक वज्दृत्य कर रहा है, सहसाधिका योंगिनी गा 
रही हैं, वुद्ध-नाटक का अभिनय हो रहा है। इस रूपक में कई प्रतीक वीणा- 
वादन की प्रक्रिया से लिये गये और तत्सम्बन्धी अन्य उपमान ग्रहण कर रूपक 
को परिपूर्ण बना दिया गया हैं, और वीणापा की वीणाबादन चर्या को आध्या- 
त्मिक रूप दिया गया है। जैसा हम पहले संकेत भी कर चुके हैं कि इन चर्याओं 
का सम्बन्ध इन सिद्धों की आजीविका से भी हो सकता हैं १" 


| बहुत से प्रतीक तथा अप्रस्ठुत ऐसे हैं जो सिद्धों ने तत्कालीन जन-जीवन 
से ग्रहण किये थे । सिद्धों म॑ं से बहुत से लोग निम्न वर्ग से आये थे। बहुत से 
ब्राह्मण सिद्ध अपनी उच्चता का परित्याग कर लोक-जीवन में घुलमिल गये थे | 
अतः उन्होंने अपनी शैल्ली में बहुत से अप्रस्तुत सामान्य जीवन से अहण किये । 
प्रज्ञा को डोम्ब्री रूप में परिकल्पित करने के उपरान्त काण्हपा ने डोम्बी के 
निवास, उसका तन्‍त्री, उसकी डलिया, उसके नृत्य आदि को अप्रस्तुत रूप में 
अहण कर इसके चित्र को बहुत सजीव कर दिया है। इसी प्रकार ज्ञान के सो जाने 
पर बहू के प्रणयाभिसार के लिये जाने की प्रक्रिया निस्सन्देह तात्कालिक सामन्ती 
पारिवारिक मर्यादा से ग्रहण की गई है। कार््हपा ने अपने एक चर्यापद में 

) शतरंज के लोकप्रचलित खेल का रूपक बांघा है [१९ इसके अतिरिक्त, नौका, 

| घाट, पुल, लकड़ी चीरना आदि देनिक जीवन की सामान्य और चिरपरिचित 
वस्तुओं तथा प्रक्रियाओं को इन्होंने अपनी शैली के अग्रस्तुत ग्रहण किये हैं ॥ 
इसका एक बहुत ही रोचक उदाहरण विरूपा की चर्या से मिलता है। विरूपा 
ने अपने एक पद में?* अवधूती की उपमा शुरिडिनी मद्मविक्रेता नारी से दी 
है| इन मद्य-विक्रयी नारियों और उनकी मद्मशालाओं का तत्कालीन लोकजीवन 
में बड़ा महत्वपूर्ण स्थान था जिसका कुछ उल्लेख हम-पीछे कर चुके हैं ।** 
स्वतः विरूपा के जीवन में एक घटना का उल्लेख पाया जाता हैं, जिसके: 
अनुसार मदिरालय में विरूपा ने अपना एक चमत्कार प्रदर्शित किया था ।५९ 
इसी प्रकार अपने दैनिक जीवन के प्रभावों और व्यक्तियों को अप्रस्तुत रूप में ये 
सिद्ध अपनी शैली में समाविष्ट कर देते थे । 


इन प्रतीकों का विस्तृत अध्ययन करने पर एक रोचक तथ्य का पता 
लगता है। इनमें से कई प्रतीक ऐसे हैं जिनके अर्थ में समय -के साथ-साथ 
श्प१ 


सिद्ध-साहित्य 
विकास होता चला गया है | उदाहरण के लिये हम एक प्रतीक लें शुक्र । 
हम देख चुके हैं कि योगाचार में शुक्र पावक-तत्व के उदय 
अतोक्तों का के समय चित्त में बिम्बरूप उदय होता था। उसके बाद वह 
गविकास निर्मल बोधिचित्त का प्रतीक माना जाने लगा। किन्तु 
प्रज्ञोपायात्मक मैथुन कल्पना का विकास होने पर शुक्र का 
अर्थ सहसा बदल गया है और वह वीर्य के रूप में माना जाने लगा। डाकाणुव 
में इस शुक्र धातु का कई स्थान पर उल्लेख है |” इसी शुक्र को रज रूपी 
ग्रज्ञा से भूषित करने का उपदेश कारणहपा ने दिया है |“? इस प्रकार अन्र यही 
प्रतीक बोधिचित्त के दो धर्मों का संकेत करने लगा। जब बोधिचित्त मल से 
रहित अद्वय स्वभाव का हो, तब शुक्रतारक का और जब वह प्रज्ञा से मैथुन करने 
के लिये गतिशील हो तब शुक्र (वीय) धातु का इसी प्रकार कुछ अन्य प्रतीकों 
में भी विकास का क्रम ढँठा जा सकता है। 
कुछ प्रतीक अन्तरावलम्बन के कारण आये थे। अन्तरावलम्बन में वे 
ऐसे प्रतीक तथा श्रप्रस्तुतों का प्रयोग रकते थे जिनके धरम एक दूसरे पर अवब- 
लम्बित हो | उदाहरण के लिये चित्त को गजेंन्द्र मानने का| 
अन्तरावजल्षम्बन एक कारण तो यह भी था कि करुणायुक्त बोधिचित्त मुक्त 
होता है किन्तु उसका एक कारण ओर है । सिद्धों ने महासुख 
चक्र तथा अन्य चक्रों के लिये 'कमल!' प्रतीक निश्चित किया था। गज को 
प्रम्परा में कमल का प्रेमी माना गया है ओर उसकी यह प्रकृति बताई गईं है 
कि वह कमलन्सरोवर में प्रवेश कर कमल कौ उपभोग करता है। इसी परम्परा- 
गत सम्बन्ध के कारण, कमल पर अवलम्बित प्रतीक गज भी स्वीकार कर लिया 
गया । इस प्रकार एक प्रतीक हठयोग परम्परा से ग्रहण किया गया और उसी 
पर अवलम्बित दूसरे अप्रस्तुत को भी प्रतीक रूप में ग्रहण कर लिया गया | इसो 
ग्रकार चित्त को हरिण मान लेने पर साधक का प्रतीक अहेरी मान लिया 
गया हैं ८९ 
अलंकारिक प्रतीक-बोजना की दृष्टि से सिद्धों ने दो प्रमुख रीतियाँ | 
अपनाई हैं | पहली थी औपम्यमुलक और दूसरी थी विरोधमूलक । औपम्यमूलक | 
योजना में प्रस्तुतों तथा ऐसे अप्रस्तुतों को एक विस्तृत रूपक 
आओपमस्यमूलक में नियोजित किया जाता था जिनमें धर्म-साम्य हो और 
अतीक-योजना जिनकी प्रकृति अन्तरांवलम्बन की हो । बहुधा ऐसा होता था 
श्८२ 


ओली-पच्ष 


कि एक विशेष रूढ़ प्रतीक को ग्रहण कर लेने के उपरान्त उसे सांग 

सम्पूण बनाने के लिये उसके समस्त अवबयवों या अंगों के आरोप्य- 
माण दँँढ़ लिये जाते थे । ऐसे सांग रूपक सिद्धों में बहुत से मिलते हैं। उदा- 

हरण के लिये शबरपा द्वारा प्रस्तुत शबरी का रूपक सांग रूपक है। उसका रूढ 

अतीक तो हैं मेरुपर्व॑त, जो मेरुदएड का आरोप्यमाण है। उसके ऊपर वास 
करने वाली नेरात्मा के लिये मेरुपवेत पर वास, करने वाली शत्रर बालिका प्रमुख 
अप्रस्तुत बन गईं | उसके उपरान्त शबर बालिका के अंगों पर सजे हुए मोर 

पंख और गंजमाला भी, उसके नाना रूप विकल्प ओर उसकी ग्रीवा (कएठ 
स्थित सम्भोगचक्र) में मन्त्र हार के आरोप्यमाण मान लिये गये | पव॑त पर उगे 

हुए वृक्ष अविद्या के अप्रस्तुत हो गये, उसके बज्र-कुरडल मुद्रा के अप्रस्तुत हो 
गये | इस प्रकार एक प्रमुख आरोप्यमाण ग्रहणु कर उसके समस्त अवयवों का 
भी आरोप कर दिया गया |“ * इसी प्रकार कार्हपा द्वारा प्रस्तुत वरयात्रा का 
रूपक भी सांग रूपक है| डोम्बी को वधू रूप में परिकल्पित कर कार्हपा वर बन 
'कर उससे विवाह करने चलते हैं। उसमें पटह, टन्टमि, मादल आदि समस्त 
अप्रस्तुतों को अंग भाव में आरोपित कर उन्होंने सुन्दर सांग रूपक प्रस्तुत किया 
है |: ४ इस रूपक अलंकार-योजना को अपनाने का एक विशेष कारण था। 

रूपक की मूल प्रकृति है आरोप-विषय तथा आरोप्यमाण में अमेद स्थापित करना। 
पिद्धों के तत्व दश न में हम यह देख चुके हैं कि वे अन्तर तथा वाह्य में अभेद्‌ 

मानते थे और सर्देव वाह्य अनुष्ठानों से आन्तरिक साधना की प्रक्रिया तथा आन्त- 
+रिक योग से वाह्मय अनुष्ठानों को अनुशासित करते थे। पार्थिव तथा अपार्थिव 
“का वही अमेद अलंकारिक शेली में प्रस्तुत तथा अप्रस्तुत का अमेद बन गया था। 
| इसका एक साम्प्रदायिक कारण भी था। महायान में ही धर्म-प्रचार के 

लिये “औपम्यः का विशेष महत्व माना गया था। सद्धर्म-पुरडरीक में भगवान 
-तथागत ओपम्य-शैली में अशिक्षितों की उपदेश देने की मन्त्रणा देते हैं क्योंकि 
ओऔपम्य के द्वारा अशिक्षित भी गूढ़ु तात्विक रहस्यों को समझने में सम हो जाते 

हैं |: * इसी कारण सद्धर्म-पुर्डरीक का दूसरा परिवर्त ही औपम्य परिवर्तः कहा 
गया हैं। यह औपम्य ही वास्तव में प्रमुख अलंकारों की मूल प्रकृति है इसे उस 
समय के काव्यशास््री भी स्वीकार करते थे | रुद्र० ने, ( जो ६ वीं शताब्दी में 
था ) अपने निरूपित अलंकारों को चार श्रेणियों में वर्गोकुृत किया और एक 

पूरे वर्ग का नाम औयम्य रक्खा । १२ वीं शताब्दी में रुययक ने अलंकारों का 


रे८ई 


सिद्ध-साहित्य 


सात वर्गों में विभाजन किया और सर्वप्रमुख वर्ग ओपम्य-मूलक अलंकारों का 
बताया |[८+ इन ओऔपम्बमूलक अलंकारों में, उपमा, रूपक, परिणाम, दृश्शान्त 
आदि की गणना होती थी । 
गा दोहों में, जो लोक-प्रचार के लिये थे, उपमा का प्रचुर प्रयोग है। उन 
उपमाश्रों में अप्रस्तुतों के धर्म की प्रस्तुत के धर्म से समानता प्रदर्शित की गई है । 
सरहपा अपने एक दोहे में कहते हैं है सखि यह मन तो करभ के समान है जो 
कि बंधने पर, भार से लदा होने पर इधर उधर भागता है और मुक्त होने पर 
निश्चल खड़ा हो जाता है ।“* इसी प्रकार अनेक उदाहरण सफल उपमाओं के 
मिलते हैं | < 

इस दृष्टि से चर्यापद की टीकाओं में प्राप्त उत्प्रेत्ना! शब्द पर विचार 
कर लेना आवश्यक है| मुनिदत्त ने प्रथम चर्यापद्‌ की टीका में ही सन्धाशैली 
की प्रतीक-योजना की तुलना बहिशास्त्रकारों द्वारा स्वीकृत उत्प्रेज्ञा अलंकार से की 
है [“* मुनिदत के समय तक उठ्प्रज्ञा अलंकार एक विशिष्ट अलंकार के रूप में 
स्वीकृत हो चुका था किस्तु पहले डद्मेत्ञाः शब्द शैली को उस प्रवृत्ति के अर्थ 
में व्यवहृत होता था जिनमें प्रस्तुतों का वर्शन अप्रस्तुतों के व्याज से किया जाय । 
इसी अर्थ में वाणभद्द ने दक्षिण के. साहित्य में उद्मेत्षा को प्रधानता बताई 
थी ।*? इस शैली में अप्रस्तुत-योजना की प्रधांनता रहती थी। यही प्रवृत्ति 
सन्धा शेली की मूल प्रवृत्ति है। 


सिद्धों की दूसरी प्रतीक तंथा अप्र॑स्तुत-मोजना विरोधमूलक थी। यह 

शैली उस समय लोकिक काव्यशास््र में भी प्रचलित हो रही थी | क्योंकि १२ वीं 
रा शताब्दी में रुव्यक ने विरोधमूलक अलंकारों का एक खतंत्र 
विरोधमूलक वर्ग बतलाया है जिसमें विरोध, विभावना, असंगति, विषम 
ग्रतोक-योजना आदि का उल्लेख है। इसमें अप्रस्तुतों का तथा धर्मों की 
विरोधमूलक योजना रहती है। इस अप्रस्तुत योजना ने उलद- 

वांसी का रूप घारण कर लिया। इस दृष्टि से ढेश्ठशपा की चर्या विशेष रूप सें 
उल्लेखनीय है। उसमें ढेण्ठण॒पा कहते हैं “टीले-पर मेरा घर है, पर कोई भी 
पड़ोसी नहीं है। हाड़ी में भात का दाना नहीं पर अतिथि आ रहे हैं। मंठक से सर्प 
भयेभीत है, दुहा हुआ दूध क्‍या थनों. में लौट जायगा ? बैल ने प्रसव क्रिया है, 
गाय बांक हो गई है। बैल तीनों समेय दघ देता है। जो बद्धिमान है वही 
२८४: 


शेली-पक्ष 


बुद्धिहीन है । जो चोर है, वही साह हैं | एक श्रगाल सिंह से युद्ध करता है । 
डेण्टशपा की यह चया विरले ही बृक्त सकते हूँ [!५१ 

इसमें ऐसे प्रतीकों को योजित किया गया है जिनके धर्म विरोधी हैं 
किन्तु सांकेतिक अर्था, में उनकी पूर संगति बैठती हैं। पड़ोसी का अर्थ यहाँ 
चन्द्र-सूर्य-रूपी ग्राह्म-प्राहक भाव है, जिनका अस्तित्व अब नहीं रहा। हाँड़ी का 
अर्थ साधक की काया है जिसमें भात के शअ्रथ हैं संबृत्त बोघिचित्त। आमन्त्रित॑ 
अतिथि स्वतः योगमार्म मं प्रवृत्त साधक हैं| प्रभास्वर रूपी मेंढक से विज्ञान- 
श्र खला रूपी सर्प भयभीत हैं| दहा हुआ दग्धघ अथात्‌ मूलाधार म॑ स्थित बोधि- 
चित्त, पुनः स्तनों में अर्थात्‌ महासुख चक्र में समा जाता है। बलद अर्थात्‌ सम्द्त 
चित्त संसार का प्रसव करता है, नेरात्मरूप गाय हो जाने पर बांक हो जाता है | 
उसका तीनों समय दोहन (निःस्व॒भावीकरणु) किया जा सकता हैं। जो सविकल्प 
चित्त का ज्ञानी है वही अज्ञानी है । जो इसी सविकल्प चित्त से विषय सुख का 
अपहरण करते हैं वे चोर हैं | गुरु के उपदेश से वे ही साथु हो जाते हैं । मर- 
शादि भय से व्याकुल कायर श्रगाल की भाँति मंन ही गुरु उपदेश से ज्ञान लाभ 
कर शून्यता रूपी सिंह से भी युद्ध करता है। करुणा रूप में शूनल्यता के समकक्त 
हो जाता है | इसमें श्रगाल में वीरता, बैल में प्रसव, सर्प में मेंढक से भय आदि 
विरुद्ध धर्मो' का आरोप है जिसकी संगति प्रतीकार्थों द्वारा बैठती है ।** 
... इन उलय्वाँसियों का मुख्य उद्देश्य जनता को चमत्कृत करना और 
आकर्षित करना प्रतीत होता है। यह भी धर्म-प्रचार का ही एक ढंग था और 
क्‍ उसी परम्परा में था जिसमें अन्य सभी शैल्लीीगत तत्व उपाय-कौशल पारमिता के 
अन्तर्गत धर्म-प्रचार के साधन मान लिये गये थे | यही काव्य-पद्धति परवर्ती 
| नाथ तथा सन्त सम्प्रदायों में भी अपनाई गई जिसके कारण आज भी उनके 
काव्य को शुद्ध लौकिक काव्यशास्त्र की कसौटी पर कसना कठिन प्रतीत होता है । 





शर्प््र 


ग्‌ 
भाषा ओर बन्द 


दोहों और चर्यापदों की भाषा को लेकर काफी विवाद रहा है और 
मगध, श्रासाम, उड़ीसा तथा बंगाल के अधिकांश विद्वानों का आ्राग्रह रहा है कि 
सिद्धों की भाषा को अपनी प्रान्तीय भाषा का आदिरूप सिद्ध करें| महामहो 
पाध्याय हरप्रसाद शास्त्री ने स्पष्टतः उन्हें पुरानी बंगला का नमूना बताया था" 
ओर डा० विनयतोष भद्ाचाय ने भी इसका समर्थन किया था । रायबहादर 
आतंवल्लभ महन्ती ने इनकी तुलना उड़िया से कर, इसे पुरानी उड़िया बताय 
है ।*|डा० वाणीकान्त ककाती ने आसामी से इसका सम्बन्ध जोड़ा है,ः और 
; डा० काशीप्रसाद जायसवाल तथा श्री राहुल सांकृत्यायन ने सिद्धों की भाष 
की निकटता मगही और मैथिली से सिद्ध कर उसे पुरानी हिन्दी बताया है।' 
बाद में राहुल जी ने अपने मत का स्पष्टीकरण करते हुए. यह भी कहा है वि 
अधिकांश पूर्वी भाषाएं इस भाषा को अपना पूर्व रूप कह सकती हैं |" 


वास्तव में सिद्धों की भाषा का स्वरूप इतना सरल नहीं है कि उस पृ 
इस प्रकार के एकांगी निर्णय दिये जा सकें। इसका सर्वप्रथम कारण यह है वि 
हो. 0 ५ ग्रौ्‌ ९ २७ ५० (३ 
सिद्धों के दोहों और चर्यापदों तथा उसी परम्परा में आने वाले डाकाणंव ओऔ 
साधनमाला को वज्रगीतियों में सभी स्थलों में भाषा का रूप एक सा नहीं है 
बिना उन भेदों को ध्यान में रक्खे और उनके कारणों पर विचार किये हम सिद्ध 
की भाषा के स्वरूप की जठिलता को हृदयंगम नहीं कर सकते । 


डा० सुनीतिकुमार चटर्जी ने केवल 'बौद्ध गान ओ दोहा? में ही संकलि 
श्द 


भाषा ओर छुन्द 


दोहाकोषों ओर चर्यापदों में ही दो प्रकार की उपभाषाओं की ओर संकेत किया 
है, चर्यापदों की भाषा पूर्वी है जिसे वे पुरानी बंगाली कहते 


सिद्धों को हूँ क्योंकि उसमें बहुत से क्रिया-रूप, शब्द-रूप तथा ऐसे 
विभिन्न भाषा- मुहाविरे हैं जिसको परम्परा पुरानी बंगाली में चली आई है । 
शो ह ० मा न बे श्चिमी । शत म 
लिया दोहाकोषों में एक ही भाषा है पां ( या शौरसेनी #! 


अपभ्र श, किन्तु पूर्वी भारत में लिखे जाने के कारण उसमें 
बहुत से पूर्वी रूप और पूर्वी मुहाविरे समाविष्ट हो गये हैं।* डाकार्णव के 
सम्पादक डा० नगेन्द्रनारायण चौधरी डाकार्णव की भाषा को भी शौरसेनी - 
अपभ्रंश पर आधारित मानते हैं, किन्तु कहीं कहीं उस पर पूर्वी बंगाल के 
शब्दरूपों, उच्चारणों तथा मुहाविरों का प्रभाव मानते हैं ।४ डा० सुकुमार सेन 
ने साधनमाला तथा हेवज्ञ की वज़्गीतियों की भाषा को शौरसेनी अपश्रंश पर 
आधारित माना है और चर्यापदों से उनकी भाषा को प्थक बताया है |[* इन 
समस्त विद्वानों के आधार पर हम इस परिणाम पर पहुँचते हैं कि केवल “चर्या-' 
चर विनिश्चय” को छोड़कर सिद्धों तथा वज्यानी परम्परा की अधिकांश अपम्रंश 
की कृतियों की भाषा शौरसेनी पर आधारित थी, किन्तु उसमें स्थान स्थान पर ; 
पूर्वी प्रभाव हैं। चर्यापदों की भाषा चटर्जी के अनुसार पश्चिमी बंगाल की ' 
स्थानीय बोली के पूर्व रूप पर आधारित है किन्तु वह भी शौरसेनी प्रभाव से 
पूर्णतया मुक्त नहीं है । प्रभावों के इस मिश्रण का क्या कारण था, इस पर हम 
बाद में विचार करेंगे किन्तु पहले उस समय शौरसेनी अपश्रंश की परिस्थिति 
ओर पूर्वी देशों में उसके व्यवहार पर विचार करना आवश्यक है | 


सिद्धों के साहित्य का रचना-काल हमने ६वीं से १३वीं शती तक निश्चित 
किया है। इनमें से सरहपा के दोहाकोषों की प्राचीनतम उपलब्ध प्रति ११०१ 
ई० की मिली है और तिल्लोपा के दोहों का प्रतिलिपि काल १३वीं शती का है। 
“र्याचर्यविनिश्चय” को प्रतिलिपि अपेच्चाकृत और भी नवीन है । इससे स्पष्ट 
है कि इनमें से कुछु अपने मूल रूप में मध्यकालीन भारतीय-शआर्वभाषा-काल 
तथा आधुनिक भारतीय-आर्यभाषा-काल की सन्धिवेला की रचनाएं हैं। उस 
समय की शौरसेनी अ्रपश्रृंश तथा स्थानीय बोलियों की पृष्ठभूमि में सिद्दों की 
भाषा का स्वरूप निर्धारित करना बहुत कठिन नहीं है। 

डा० तोमर ने अपश्रंश भाषा के विषय में संस्कृत के साहित्य शाख्रियों के: 
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मतों का परीक्षण कर वह निष्कर्ष निकाला हैं कि भरत के समय तक अपगश्नंश 
का कोई निश्चित रूप नहीं था। किन्तु छठवीं शती में भामह 
भाषा सम्बन्धी और दंडी के समय तक गपभ्रंश में काव्य रचना होने लगी 
परिस्थिति थी, राजशेखर ( ८८०-६२० ई० ) के समय तक अपश्रंश 
काव्य राजदर्बारों और विद्वन्मंडलियों में सम्मान पाने लगा 
था |* अपश्नंश के किस रूप ( या किन रूपों ) का प्रयोग साहित्य में होता था 
इसके विषय में कुछ मतमेद्‌ अवश्य है किन्तु पश्चिमी वर्ग के अधिकांश वैया- 
करणों ने साहित्य में प्रयुक्त अपश्रंश का आधार शौरसेनी ही माना है ओर यह 
अनुमान किया जा सकता हैं कि शौरसेनी अपभ्रंश ही काव्य की साधा के रूप में 
अतिड्नित थी ।** डा० सुनीतिकुमार चटर्जी का भी यही मत हैं कि ध्वीं से ११वीं 
शती तक पूर्वी भारत में यह पश्चिमी अपश्रंश काव्यभावा के रूप में प्रतिष्ठित थी 
जिसमें दोहों श्रथवा वज्रगीतियों की रचना हुई हैं। वे इसका ऐतिहासिक कारण 
राजपूतों का राजनीतिक ग्रभ॒त्व बताते हुए यह कहते हैं कि उनके दरबारों में शौरसेनी 
भाषा और शौरसेनी काव्य को प्रश्रय मिला छुआ था और उनके चारणों को 
काव्य-भाषा भी यही थी, अतः गुजरात से लेकर बंगाल तक समस्त आयभाषा-भाषी 
प्रदेशों में शौरसेनी अपभ्र श ही काव्यभाषा के रूप में मान्य हुईं। किन्तु 
आधुनिक भारतीय आयेभाषाओं का भी खरूप उस समय गठित हो रहा था। 
कुछ समय तक तो पुरानी शौरसेनी अपश्र श ही काव्य-भाषा के रूप में प्रयुक्त 
होती रही और विभिन्न प्रदेशों की बोलियाँ कभी-कभी उस. प्रदेश में रचे जाने 
वाले साहित्य को प्रभावित करती रहीं, बाद में वे बोलियाँ स्वतन्त्र काब्य-भाषाश्रों 
के रूप में प्रयुक्त होने लगीं।* १ बाद में अकसर ऐसे भी उदाहरण मिलते हैं 
कि एक ही कवि नई काव्य-मांषा में भी रचना करता है और पुरानी अ्रपश्न श में 
भी अपना काव्य-चमत्कार दिखाने का प्रयास करता है जैसे विद्यापति । 


अरब प्रश्न यह उठता है कि एक ही सिद्ध को रचनाओं में दो भाषा-रूपों 

का प्रयोग क्‍यों हुआ है। इसके विषय में कई अनुमान किये जा सकते हैं। 
पहला अनुमान तो यही होता हैं. कि दोह्कोषों की पुरानी 

भेद का कारण प्रति उपलब्ध है जब कि चर्यापद्‌ जिस रूप में मिले हैँ वह 
काफी नया रूप है और गेय होने के कारण सम्भवतः उसपर 

स्थानीय प्रभाव इतना अधिक पड़ा है कि उसकी भाषा का रूप दोहाकोषों की 
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भाषा से कहीं अधिक विकसित हो गया हैं। यह अनुमान इस कारण ओर भी 
इृढ़ होता है कि राहुल जी ने नेपाल के मठों में गाये जाने वात्ने चर्बायदों में से 
जालन्धरीपा का एक चर्यापद दूँ हा हैं जिसका रूप बहुत बिगड़ गया है, भाषा 
बहुत विकृवत है किन्तु फिर भी उस पर पुरानी अपश्न श का प्रभाव बहत सष्ट 
हैं।!* चर्यापदों म॑ स्थान स्थान पर उपलब्ध पश्चिमी प्रभादों के कारण यह 
अनुमान किया जा सकता है कि इन सिद्धों की समस्त रचनाएँ शौरदेनी अ्रपश्र श 
में हुई थां और गेय होने के कारण चर्भमापदों की भाषा बदलती गई। कई 
शति । 4.5 लिपिबद्ध होने के कारण उनकी भाषा का मृलरूप वही नहीं माना 
जासकता जो इस समय उपलब्ध है। अपने मूलरूप म॑ उनमे पश्चिमी तथा 
यूर्वी प्रभाव किस अनुपात में थे यह कह सकना कठिन हैं। 


किन्तु पूर्वीय वर्ग के वेयाकरणों में से कृपदीश्वर ने एक बड़े महत्वपूर्ण 
निवम का उल्लेख किया है जिससे चयापदों और के भापाभेद पर एक 
नया प्रकाश पड़ता हैं। क्रमदीश्वर ने, जिसका समय अश१्वीं शी के लगभग था 
छुन्दों ओर काव्यरूपों के आधार पर अपश्रश के नंदों की बड़ी मनोरंजक 
व्याख्या की है | 3 उसने ब्राचड़ को रफ यक्त बताया है, ओर उसमें दोहा आदि 
की रचना का प्रचलन बताय! है, रासकादि में नागर का प्रयोग बताया दे शोर 
प्राकृत-मिश्रित गाथादि मं उपनागर के प्रयोग का उल्लेख किया है। इससे यह 
प्रतीत होता है कि कुछ विशेष काव्यरूपों के साथ श्रपश्र श के विशेष रूपों का 
सम्बन्ध रूढ़ हों गया था। क्रमदीश्वर पूर्वोय वर्ग का था अतः सिद्धों के विषय मं 
उसकी साक्षी को आधार बनाना अश्रधिक उपयुक्त है। इस इष्टि से यह कहा जा 
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सकता है कि दोहों की परम्परा पश्चिमी (शौरसेनी) परम्परा थी और दोहे लिखते 
समय सिद्धों ने पश्चिमी या शौरसेनी अपमश्न श का प्रयोग किया क्योंकि वह भाषा 
दोहों में मेज चुकी थी, किन्तु जब उन्होंने _गेव पद लिखे तो स्थानीय बोली को 
आधार बनाया | किन्तु चंकि वह बीली अनी काव्य म॑ मजी नहीं थी अतः स्थान 


[| 


स्थान पर उन्होंने अभिव्यक्ति ओर काव्यप्रिष्कार के लिये शास्द्रेनी का सहारा 
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लिया | डा० चटर्जी का भी भुकाव इसो ओर हैँ । वे चयांवदों की भाषा पर 
शौरसेनी प्रभाव के दो कारण और वताते हैं । पहला तो यह हि चकापदों की 
भाषा मागधी अपश्रश की उत्तराधिकारिणी हैं किन्तु मागथी क्षेत्रों पर भी 
शौरसेनी अपना प्रभाव डालती रही हैं। दूसरा वह कि चर्यापदों को नेपाल के 
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उस ग्रदेश में लिपिबद्ध किया गया जहाँ मैथिल्ञी का विशेष प्रभाव था और 
मध्यदेशीय प्रभाव की भी कमी नहीं थी। आसामी भाषा के प्रारम्मिक रूप में 
भी कई ऐसे मध्यदेशीय प्रभाव पाये जाते हैं जो उसे बंगाली के पूर्बरूप से 
अलग करते हैं ।* * अतः यह श्रनुमान किया जा सकता है कि न केवल राज 
नीतिक वरन शैव सांस्कृतिक आधिपत्य के कारण आसाम तक शौरसेनी का बहुत 
व्यापक प्रभाव था जिसमें दोहा-साहित्य को पूर्वांगत परम्परा थी। अतः सिद्धों ने 
दोहा लिखते समय पश्चिमी अपभ्र श का प्रयोग किया किन्तु पद लिखते समय 
पूर्वी बोलियों को आधार बनाया । 

किन्तु यदि सिद्धन्परम्परा का प्रारम्भ हम ६वीं शती में मानें तो यह प्रश्न 
उठता है कि उस समय स्थानीय बोलियों का रूप इतना विकसित हुआ था या 
नहीं कि उनमें साहित्य लिखा जा सके। कम से कम इतना तो कहा ही जा 
सकता है कि सम्भवतः सरहपा आदि सिद्धों ने जब चर्यापदों की रचना की होगी 
तो उसका आधार पूर्वों अपभ्र श होते हुए भी उसका रूप वह नहीं रहा होगा 
जो 'चर्याचर्यविनिश्चय” में मिलता है। इसी कारण हम इस अनुमान को भी 
बिल्कुल निराधार नहीं कह सकते कि गेय होने के कारण इनकी भाषा में नवीन 
प्रभाव आते गये हैं ओर यदि राखालदास बनर्जी के मतानुसार इनकी भाषा. 
१४वीं शती की मानी जाय तो इनकी भाषा की शुद्धता ओर भी संदिग्ध सिद्ध 
होती है | 


इस प्रकार काल और देश की दृष्टि से सिद्धों की भाषा पर विहंगम 

दृष्टि डाल लेने के उपरान्त अब यह विचार कर लेना आवश्यक है कि 

द सिद्दों की भाषा का आधुनिक भारतीय आर्यमाषाओं से 

दोहों की भाषा क्‍या सम्बन्ध है। क्या उनकी भाषा को आधुनिक मगही, 

ओर आधुनिक मैथिली, बंगाली, उड़िया या आसामी की जननी कहा 

पूर्वी भाषाएं. जासकता है। इस सम्बन्ध में विभिन्न विद्वानों के मत इस 
प्रकार हैं : 

(क) डा० ककाती ने दोहाकोष की भाषा के कुछ शब्दरूप ओर 
व्याकरणुरूप ऐंसे दर ढे हैं जो आसामी में अब भी पाये जाते हैं, कुछ ध्वनिगत 
विशेषताएँ, कुछ विभक्ति रूप, कुछ परसर्ग आसामी में अब भी मिलते हैं जो 
बंगाली या अन्य पूर्वीय भाषाश्रों में नहीं मिलते | ५ 
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(ख) डा० चदर्जी ने सरहपा के दोहाकोप में 'कढ़िंउ रब? जैसे कई 
मुदह्विरों अच्छु, थककक आदि धातुओं, जब्वे तब्बे आदि क्रिया विशेषणों तथा 
इसी अकार के अन्य शब्दों के प्रयोग की ओर संकेत करते हुए दोहाकोप की 
भाषा मे बंगाली तत्वों का अस्तित्व माना हैं |१* 

(ग) किन्तु इस विषय में डा० शाहिदल्ला की पुस्तक की भूमिका लिखते 
समय जूल ब्लाख़ ने स्पष्ट लिख दिया है कि पूर्वोय पांइलिवियों म॑ उपलब्ध 
होने या कुछ पूर्वीय प्रभाव मिलने के कारण इसे पर्वीव कहा जा सकता हैं 
किन्तु इसे पर्वी आधुनिक भारतीय आयभाषाओ्रं का उदगम आधार नहीं माना 
जा सकता |) ५ 

किन्तु चयापदों की भाषा में स्थानीय पूर्वी आइनिक-अ्रार्य-नाशत्रों के 
रूप बहुत उभर आए हैं | डा० सुनीतिकुमार चटर्जी का विचार हैं कि नव- 

2 विकसित बंगाली भाषा का काव्यभाषा के रूप में प्रयोग करने 
चयोपदों को ० बात होते मे बाज 
भाषा और. / “हे सर्वप्रथम प्रयास होने के कारण अभी इस भाषा क॑ 
पूर्वी भाषाएं. अपनी कोई काव्यपरम्परा नहीं है अतः इसे काव्योचित 

बनाने के लिये कवियों ने शोरसेनी अपम्र श का भी सहारा 
लिया है जो कई शताब्दियों से काव्यभाषा के रूय में प्रयक्त होती रही है|? 
उनका यह भी विचार है कि चयांपदों की भाष्रा का गठन पश्चिमी बंगाल की 
तत्कालीन बोली के आधार पर हुआ है क्योंकि उसके बहुत से रूप उसमें 
उपलब्ध होते हैं । 

दूसरी ओर उड़ीसा के रायबहादर आतंवल्लभ महन्ती का विचार ह कि 
चर्यापदों की भाषा उड़िया का प्राचीन रूप है ओर चर्यापदों के कई वाक्यांशों 


3 


द्रा 


का आधुनिक उड़िया रूपान्तर देकर उन्होंने यह सिद्ध किया हैं कि लगनग 
१००० वर्ष बाद भी वे उसी प्रकार बोले जाते हैं ।!* उनमें से कुछ उदाहरण 
इस प्रकार हैं : 
चर्यापद आधुनिक उड़िया 
नगर बाहिर रे डोम्बि तोहोरि कुडिया नगर बाहार रे डोम्बि तोहोरि कुडिआा 
-छोइ छोइ जाइ सो बाह्मण नाडिआ छुई छुईं जाय से बाह्मशु नाडिका 
आलो डोम्बितो सम करिब म संग आली डोम्बि तो सम करित्रि म॒ संग 
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जाम मरण भव कइसन होइ जन्म मरण भव कैसन होइ . 
जीवन्ते मले नाहि विसेस जीवन्ते मले नाहि विशेष 


यद्यपि केवल कुछ वाक्यांशों की समानता सिद्ध कर देना ही इस बात का 
यथष्ट प्रमाण नहीं है कि इनको भाषा उड़िया है। जब तक इस दिशा म॑ं 
पूर्ण प्रमाणों सहित कोई मत नहीं आता तब तक उसे स्वीकार करना कठिन है, 
किन्तु यह सम्भावना सर्वथा उपेक्षणीय भी नहीं है। एक बात अवश्य है कि 
इसमें अधिकांश उदाहरण काणहपा के हैं ओर वे कर्णाटक देश वासी होने के 
कारण बंगाल की अपेक्षा उड़ीसा की भाषा से अधिक परिचित रहे हो, यह 
अनुमान किया जा सकता है। | 


अरब अन्तिम प्रश्न आता है कि क्‍या इन सिद्धों की भाषा को पुरानी 

हिन्दी कहा जा सकता है। इस सम्बन्ध में सबसे प्रबल आग्रह श्री राहुल सांक- 

है ।*" किन्तु अपने त्यायन का है जिन्होंने इसको हिन्दी की पुरानी सम्पत्ति माना . 

मत का प्रतिपादन करने में उन्होंने यथेष्ट वैज्ञानिक प्रमाण प्रस्तत नहीं किये हैं | 

सवप्रथम उन्होंने चयापदों की भाषा की पूर्वी प्रकृति और दोहा- 

पुरानी हिन्दी कोषों को भाषा को पश्चिमी प्रकृति पर ध्यान नहीं दिया है। 

और दोहाकोष पुनश्च इन दोहाकोषों की भाषा एवम्‌ स्वयम्भू की भाणा में 

: केवल शैलीगत अन्तर हैं या मूल ठाँचा अलग है तथा पूर्वी 

हिन्दी का मूल रूप इन दोनों में से किसकी भाषा में प्रतिभासित होता है इस पर 

भी कोई विचार नहीं किया गया है | ग्रियर्सन ने अवधी के उद्भव के लिए. अर्थ- 

मागधी अपम्रश की कल्पना की थी, यद्यपि डा० बाबूराम सक्सेना का मत है 
कि जैन अ्रधमागधी से अवधी का उद्भव नहीं सिद्ध होता । 


.. डा» तगरे ने अपश्रंश को ३ भौगोलिक वर्गों में विभाजित करते हुये 
उश्चिमी तथा दक्षिणी से पृथक कारहपा तथा सरहपा के दोहों की भाषा को पूर्वी 
वर्ग का माना है ।* किन्तु दोहों की भाषा को शोरसेनी से पूर्णतया पृथक 
मानने के पक्त में न जूल ब्लाख़ हैं और न डा० सुनीतिकुभार चटर्जी । अपमे 
तुलनात्मक अध्ययंन में अधिकांश स्थलों पर डा० तगारे ने पूर्वी और पश्चिमी 
दोहों को समानता ही दिखाई है, उनका अंतर उन्हीं पूर्वी प्रभावों के कारण है 
जिसे लगभग सभी विद्वान स्वीकार करते हैं। इस दृष्टि से दोहाकोषों की भाषा 
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अवधी की जननी हो या न हो किन्तु पूर्वी प्रभावों और पश्चिमी मल दाँचे के 
कारण वह पूर्वी हिन्दी के निकट अवश्य मानी जायगी । द 

अवधी, भोजपुरी, मगही, मेथिली आदि के कुछ तद्भव शब्दों के पुराने 
रूप ओर चयापदों तथा दोहों में उनके प्रयोग पर राहुल जी ने हिन्दी-काव्यधारा 
कपरिशिष्ट म॑ विचार किया है तथा डा० शाहिदल्ला ने अपनी पुस्तक की भूमिका 
में दोहों के व्याकरण पर विस्तृत विचार किया हैं, अतः उसके विस्तार में न जाकर 
हम दोहाकोष ओर चर्यापदों के छुन्दों पर विचार करेंगे। भाषा की दृष्टि से ही 
नहीं वरन छन्दों की दृष्टि से भी दोहाकोप और चर्यापद दो पृथक शैलियों का 
अनुसरण करते प्रतीत होते हैं । 


दोह्ाकोष का मुख्य छुन्द दोहा हैं। विभिन्न सम्पदायों में घर्म्रचार 
का साहित्य दोहों में लिखा जाता रहा हैं जैसा कि बीद्ध ओर जैन दोहों से ज्ञात 
होता हेँ | स्वतः सरहपा ने दोहा छुन्द की महिमा की ओर 
दोहाकोष क॑ संकेत किया हैं। 'णुठ शुउ दोहाच्छुन्दे कहवि ण्‌ किम्पि 
छ्न्द गोप्प! ।*- प्राकृत अपमभ्र श साहित्य में दोहा छुन्द को परम्परा 
सम्भवतः सबसे प्राचीन ओर सबसे अधिक व्यापक हैं। सबस 
प्राचीन प्राकृत दोहा विक्रमोवशीय के चतुर्थ अंक में मिलता है ओर यदि इसे 
कालिदास की रचना न सानकर पमत्ञिप्त मानें तो भी वह सरलता से ८वी शती तक 
माना जा सकता हैं। दसवीं ओर ग्यारहवीं शती में यह बहुत प्रचलित छुन्द हो गया 
था किन्दु उस समय भी यह पश्चिमी अपश्नश की ऋइतियों में ही प्राप्त होता है। 
बौद्ध अनुश्नतियों में भी यही उल्लेख मिलता हैँ कि सरहपा ने अपनी दोहा 3 बज्- 
गीतियों की रचना महाराष्ट्र में महाम॒द्रा साधना के बाद की थी जिससे यद अनुमान 
किया जा सकता है कि उन्होंने यह परम्परा पश्चिमी अदेशों से ग्रहण की होगी | 
बारहवीं शरती म॑ हेमचन्द्र ने छुन्दोनुशासन? में एक संस्कृत दोहे का भी उद्धरण 
देकर यह बताया है कि यह छुन्द कभी कभी संस्कृत में भी व्यवह्नत होता था | 
दोहे का छुन्द-रूप सम्भवतः १४ वो शी म॑ स्थिर हुआ जब प्राकृत पेगलम! 
१३, ११ मात्राओं का कम निर्देशित हुआ ओर लघु शुरू अक्षरों के आधार पर 
उसके २३ भेद बताये गये | जिस समय सिद्धों ने दोहा छुन्द अपनाया उस समय 
उसका स्वरूप स्थिर नहीं हुआ था। बौद्ध परम्परा में कई प्रमाण ऐसे मिलते हैं 
कि दोहों की गेयता भी सिद्ध होती है। ऐसे दोहों को वद्रगीति! कहते थे। साधन- 
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रब." 


माला! में बुद्धकपाल की साधना में हमें ४ दोहों की एक वज्गीति प्राप्त होती 
है [*४ हेवजतन्त्र में मी दो वतञ्रगीतियाँ प्राप्त होती हैं जिनमें से प्रथम ४ दोहों की 
है और द्वितीय ५ दोहों की | दूसरी वच्नगीति को 'महासमय गीतिका” कहा गया 
हैऔर उसके ५ दोहे ध्यानी व॒द्धों की ५ भार्यात्रों के प्रति हैं। इन सभी गीति- 
काओं को वज्र्यानी साधनाओं के समय गाने ओर कभी कभी उन पर ऋृत्य 
करने का भी विधान मिलता है ।*" किन्तु वच्रगीतियों से पृथक, दोह्ाकोषों की 
गेयता का कोई प्रमाण नहीं मिलता | 
डा० सुकुमार सेन ने वज्नरगीतियों की छुन्द-योजना १३ +१२ मात्राओं 
की बताई है| किन्तु इसकी अनियमितताओं की ओर उन्होंने संकेत नहीं किया 
है। उदाहरण के लिये यदि हम हेवज्रतन्त्र की वज्रगीति का छन्द विश्लेषण करें 
तो प्रथम दो दोहों के तीन दल १३+ १२ मात्राओं के हैं । 
उद्ठ भराणों करुणमन्‌ | तपुक्खसि मर्द परिताहिं ॥| 
महासुद्द जोए काम महँ | इच्छ तहि सुणुण समाहि ॥ 
तोम्हा विहुणं भरमि हड | उठठेहि ठ्॒हूँ हेवल || 
किन्तु चौथी पंक्ति केबल २२ मात्राश्रों की है : 
छुडड॒हि सुणुण सहावता | सवरि सिक्कउ कज्ज || 
बस्तुतः अपभ्रंश काव्य प्रधानतया गेय परम्परा का काव्य है अतएव 
उसमें सुनिश्चित मात्रा गणना के स्थान पर गेयता के अनुकूल शब्दन्योजना 
मिलती है। बहुत से साहित्यक छुंदों का गेव रूप व्यवद्धत होता था जो छुंद्‌ 
विशेष की देशी? कहलाता है। उद्धत पंक्तियाँ इस प्रकार दोहे की दिशी? कही 
जा सकती हैं | गेयता अथवा पाठ अशुद्धि के कारण यह अनियमितताएँ हैं या 
इनका और कोई कारण है इसके विषय में कुछ नहीं कहा जा सकता। केवल 
अनुमान ही किये जा सकते हैं। इन्हीं अनुमानों के आधार पर डा० सेन के मत 
का हम तिरस्कार भी नहीं कर सकते, क्योंकि १३--१२ मात्राश्रों के दोहे की भी 
परम्परा चली आ रही थी। यह हेमचन्द्र के छन्दोनुशासन से ज्ञात होता है। 
उन्होंने उपदोहक के लक्षण में १३--१२ के क्रम का निर्देशन किया है यद्यपि 
जो उदाहरण दिया है वह १३--११ मात्रा का ही है। दोहक में १४--१२ 
मात्राएं रहती थीं । कुछ विद्वानों का अनुमान है कि तीनों प्रकार के दोहों की 
परम्पराएँ पहले से चली आ रही थीं और १४वीं शती में 'प्राकृत पेंगलम? में 
र्धछ 
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केवल १३-११ के क्रम को मान्यता दी गई और अन्य दोनों रूप सला दिये 
गये [१४ 
कुरुकुल्ला की एक साधना में एक दोहा देकर यह कहा गया है कि 
“इमम्‌ गाथां च स्मरेत्‌? यहाँ पर का गाया से गाथा छुन्द का अर्थ न लेकर उससे 
दोहे का ही अथ लिया जाना चाहिये | वैसे तो कुछ विद्वानों का यह भी अनुमान 
है कि घत्ता (दोहा) गाथा का ही रूपान्तर है किन्तु वेसे भी गाथा शब्द किसी नी 
छुन्द के लिये प्रयुक्त किया जाता था। यहाँ पर जिस छुन्द के लिये-गाथा कहा गया 
है वह वास्तव में दोहा ही है ओर उसमे अन्त में एक लघु के साथ १३-११ 
की मात्रा योजना हैं : 
आइ णु अन्त णु मज्क णुठ | एणुठउ सव शुउ्ध शिव्बाण ॥ 
एह सो परम महासुह | णुठ पर णउठ अप्पाण ॥ 
साधनमाला में सम्भवतः पाठ की अशुद्धि के कारण प्रथम चरण म॑ एक 
मात्रा कम और तृतीय चरण म॑ एक मात्रा अधिक निलती हैं; किन्तु इसी दाह का 
शुद्ध रूप सरह के दोहाकोष में मिलता है जिसको यहाँ उद्भधुत किया गया हूं । 
गाथा के कुछ अन्य उदाहरण डा० शाहिदल्ला ने दिये हैं | इसके अतिरिक्त 
सोरठे भी कई स्थानों पर मिलते हैं | सोरठे म॑ दोहे की उल्टी मात्रिक योजना 
होती हैं अर्थात्‌ ११ + १३ 
सोरठा . खेत पीठ उपपीठ | एतथु ममइ परिड्रश्नो 
 देहा सरसिश्र तित्थ | मइ सुह अण्णु ण्‌ दिद्ठओ । 
दोहे के परिवार के अन्य छुन्द उल्लाला, द्विपदी, महानुभाव तथा मरहट्ढा 
मिलते हैं जिनका विश्लेषण डा० शाहिदुल्ला ने विस्तारपूर्वंक किया है, जिनके 
उदाहरण निम्नांकित हैं : 
उल्लाला (१५+ १३) (३--४,३--६,४, ३) प्राकृत पंगलम्‌ के अनुसार 
उल्लाला का उदाहरण डा० शाहिदल्ला ने सरहपा के दोहाकोष 
में से दिया है : 
“टुक्ख दिवाश्रर अत्थ चिजाइ उद्भश तरावह सुक्क,? ” 
किन्तु बागची ने इसका संशोधित पाठ इस प्रकार दिया है: 
“टुक्ख दिवाअर अत्य गउ ऊबह तरावह सुककः जिसके अनुसार वह भी 
१३-१६ मात्रा का दोह्य सिद्ध होता है | 
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हिपदी (६--२०-२ ) 
भवइ कार्ह । दुल्लक्ख दुखवाह को मणे परिभा || व ॥|*7 
महानुभाव ( १२-१२ » 
एव्यु से सुरसरि जमुणा । एव्थु से गंग्गा साझरू || 
एत्थ पञ्माग वणारसि | एत्थु से चन्द दिवाश्ररु |? * 
मरहट्रा ( ६,६--४, 5। ) 
धरवईइ खज्जद सह रज्जइ किज्जइ राश्र विरा्र 
शिअ्र पास बइड्ी चित्ते मट्ठी जोइशि महु पड़िहाइ ||३37 
क्‍ इन दोहों के बीच में १६ मात्राओं के समचतुष्पदी छुन्द प्रयुक्त हुए 
हैं| समचतुष्पदी छुन्द दोहों के या गाथा आदि के साथ समस्त अपम्रंश साहित्य में 
व्यवह्ृत होते थे | इसके १० भेदों और परवर्ती चारण साहित्य में उनके प्रचुर प्रयोग 
का उल्लेख डा० तोमर ने अपने अमृद्रित प्रबन्ध में किया है |? * डा० शाहिदल्ला 
ने इनमें से पादाकुलक ओर अड्िल्ला के उदाहरण दोहाकोषों में से दिये हैं । 
पादाकुलक ( ४ +४-+-४--४ ) 
एक्कु ण्‌ किज्जश तनन्‍त ण्‌ मन्त 
शिञ्र घरिणी लइ केलि करन्त 
शिञ्र घरें घरिणी जाव णु मजइ 
ताव कि पाँच वर्ण बिहरिजइ [3४५ 
अडिल्ला ( अन्त में ॥ ) क 
परशिए्ड्ञ सअल सत्थ बक्खाणुइ 
 देहहि बुद्ध बसन्‍त ण॒ जाणुइ 
इन्हीं चतुष्पदियों से हिन्दी चौपाई का विकास माना जाता है | 
अपभ्रंश साहित्य में कड़वक का रूप सबंप्रचलित था। हेमचन्द्र ने चार 
पद्धतियों के साथ एक घत्ता की योजना से कड़वक का पूरा होना बताया है। 
कड़वकों के समूह को सन्धि कहते थे। इस दृष्टि से सिद्धों के दोहाकोषों में कोई 
भी सर्वप्रचलित नियम नहीं मिलता | तिलोपा के दोहाकोष में एक कड़वक में 
समचठुष्पदियों के १२ चरण हैं और तब एक दोहा है, दूसरे कड़वक में चार 
ही चरण हैं ओर तीसरे में ४२ चरणों के उपरान्त एक दोहा आता है। इसी 
प्रकार सरहपा और काणहपा में भी इस विषय में क्रिसी निश्चित नियम का पालन 
नहीं मिलता | (३ 
२६ ६८ 


भाषा ओर छुन्द 


चर्यापदों के छुन्द भी सात्रिक हें जिनमे पादाकुलकः की ही प्रधानता 

है | डा० सुनीतिकुमार का मत हूँ कि भाषा की दृष्टि से पूर्वी प्रभाव होते हुए, भी 
बंगाल तथा पूर्वी मगव का लोक प्रचलित छुन्द प्यार! 

चर्यापदों के छुन्द (१५ मात्रा ) इन चर्यापदों में नहों प्रयक्त हुआ है 
जिससे यह आमभासित होता है कि या तो पयार का 


हक 


नहीं किया था ।२ * कुछ विद्वानों का मत यह हैं कि पादाऊलक से ह 
छुन्द विकसित हुआ । डा० सुकुमार सेन का भी यही मत है कि चबांपदों के 
छुन्दों से ही बंगाली छुन्द पयार और त्रिपदी विकसित हुए हैं | 
पादाकुज्ञक 
जो मण ॥ गोअर || आला | जाला ॥ 
आगम || पोथी ॥ इष्ट ॥ माला || ( चर्यापद ४० ) 
लगभग १० चयांपदों म॑ र॒ठ मात्राओं की छुन्द यीजना है 
रउतु भणुइ कत ॥ भुसक्‌ मणइ कत || सअलला अइस सहावा | 
( रू मात्रा ) 
अइस सहावें || जइ जग बृरूति || तुरश वासना तोरा || 
(२८ मात्रा) (पद ४१)। 
सत्र सम्बेश्रण |! सरुअ भिआर || अलक्ख लक्ख ण॒ जाइ॥| 
( ८क८+१०-+ ३ ) पद १५ | 
इसी प्रकार के छुन्दों को डा० सेन बंगाली जिपदी ( ८+८+ १० ) का 
पूर्व रूप बताते हैं । े 
कछ पदों में प्रारम्मिक दो पंक्तियों के बाद ठेक की पंक्ति दीं गई हैं, जैसे 
पद 


था किन्तु सिर्धधां ने पू्वागत अपम्रंश छन्द परम्परा का निवाह करते हुए उसे प्रहरण 
रन 


चा श्र 


पद १६ ओऔर ३६ । यह परम्परा बाद में जयदेव, चंडीदास, विद्यापति के पदों में 
ओर भी विकसित हु क्‍ 

इन पदों की गेयता के सम्बन्ध में डा० वेलंकर का मत अत्यन्त महत्वपूर्ण 
है | उनका विचार है कि ८स्कृत वर्णंवततों से अपभ्रंश के इन मात्रावृत्तों का मुख्य 
अंतर यही है कि इनके मूल में एक नये प्रकार का संगीत है जिसे वे ताल-इत्त- 
तथा तालन-संगीत का नाम देते हैं ओर उसका उद्भव लोकजीवन से मानते हैं | 
आगे चल कर हम देखेंगे कि संगीत के ग्रन्थों में भी इस समय देशी संगीत को 


२६७ 


' पिद्ध-साहित्य 


मान्यता दी गई है। डा० वेलंकर का मत है कि पहले ये छुन्द गेय थे और ताल 
धृत्तों पर आधारित थे किन्दु जब सामान्य लोगों के बजाय शास्त्रीय अभिरुचि वाले 
विद्वानों ने इन छुन्‍्दों को अपनाया तो उन्हें हस्व और दीर्घ॑ मात्राबत्तों में बाँध 
दिया जो कि लोक-साधारण के लिये सम्भव नहीं था क्योंकि लोक-साधारण 
उच्चारण के नियमों का अनुशासन इस सीमा तक नहीं मान सकते हैं |३० 

पदों का प्रमुख छन्द पादाकुलक ही क्‍यों है इसके विषय में भी डा० 
वेलंकर का अनुमान हैं कि चतुष्पदियों का पूरा कड़वक गाया जाता था और घत्ता 
( विश्राम ) या दोहे पर गायक रुक जाता था और दोहे को वह ल्ययुक्त शैली 
-में बिना गाये हुये बोलता था | यह दोहा और चौपाई की शैली लम्बे वर्णनात्मक 
काव्यों में प्रयुक्त होती थी। बाद में उन्हीं पादाकुलकों को रागों में बाँधकर पद 
गाये जाने लगे ! क्न्तु दोहे भी वज्रगीति के रूप म॑ गेय थे इसकी ओर हत्ते 
ही संकेत कर चुके 


सम्भवतः चयांपदों में से प्रत्येक पद के साथ उसके राग का नाम दिया 
है जो उनके तिब्बती रूपान्तरों के साथ भी मिलता है। ये राग संख्या में कुल 
श्य हैं, अरु, कामोद, गडड़ा, गंजरी, गुज्जरी, देशाख 
चयापदों के. देवक्री, धनसी, पटमंजरी, बंगाल-मैरबी, मल्लारी, मालशी 
राग (श्री !), मालशी गबूड़ा, रामक्री, बलाड़ि, बराडी, शबरी 
भारतीय संगीत के विकास से सम्बन्धित सामग्री इतनी कम है कि 
'इन रागों के तत्कालीन रूप के विषय में हमें कुछ सूचनाएँ नहीं मिलती हैं | संगीत- 
रज्ाकर ( १२१० ई० के लगभग ) संगीत-शास्त्र का पुराना प्रामाणिक अध्रन्थ 
है। उसके द्वितीय अध्याय “राग विवेक? में हमें इनमें से कामोद, बंगाल, 
बराटी, गुज्जरी आदि कुछ रागों का उल्लेख मिलता है। चतुर कल्लिनाथ की 
टीका से यह भी आभास मिलता है कि ये राग वास्तव में विभिन्न प्रान्तों और 
जातियों में प्रचलित थे |३< किन्तु सिद्धों ने इन्हें लोकजीवन से लिया था 
इसका हमें कोई प्रमाण नहीं मिलता | संगीत-रज्ञाकर से भी अधिक पुराना 
एक अन्थ नारद का संगीत-मकरन्द मिलता है। उसमें चर्यापदों में उल्लिखित 
बहुत से रागां का नाम हँ--धनखी (घन्नाखी), गुजरी, बंगाल, पटमंजरी, भैरवी 
मल्हार (मल्लारी)। इन रागों को ग्रातःकाल गाने का विधान है। शबरी 


रह 


आषा ओर छुन्द 


(सावेरी !) मध्यान्ह में गायी जाती थी। इसी प्रकार रामक्री (रामकृती) गौड़, 
बराटी, देवक्री (देवक्रिया), घनाश्री, कामोद आदि का विभाजन स्त्री, पुरुष तथा 
नर्पसक रागों में सी किया गया है ।3९ यदि यह ग्रन्थ संगीत-रत्नाक्वर से भी 
पुराना है, जैसा इसके तथा संगीत-रत्बाकर दोनों के सम्पादक श्री तेलंग का विचार 
है तो यह निस्पन्देह सिद्दों के समय म॑ ही लिखा गया है ओर इसे प्रामाणिक 
मानकर हम निश्चित रूप से कह सकते हैं कि सिद्धों के पदों के राग शाम््रीय 
पद्धति से पृथक नहीं थे । 
किन्तु इस ओर संकेत कर देना भी आवश्यक हे कि नारतीय संगीत 
*की जो परम्परा आज उत्तर-मारत में प्रचलित हैं, शास्त्रीय पद्धति में उसका 
! संगठन प्राक्ृत-अपमश्रंश-काल में ही हुआ है और विभिन्न जातियों ओर प्रान्तों 
के लोक-संगीत को अपना कर उन्हें स्वस्त्रामों के एक नियम म॑ आइद्ध कर 
दिया गया है| पूर्वांगत वेदिक संगीत-पद्धति को मार्ग या गन्धर्व प्रणाली का नाम 
देकर उसे देवोचित संगीत कह कर नये मानवोचित देशी संगीत को प्रमुखता 
दी गई । उसका देशी? नाम संगीतशास्र ऋ सभी ब्रन्थां म मिलता है । ४? इस 
प्रकार उपलब्ध सामग्री के आधार पर हम अधिक से अधिक यही कह खकते 
हैँ कि सिद्धों के इन पदों के राग मूलतया लोक-संगीत से लिये गये थे किन्तु 
उस समय तक शाख्त्रीय-पद्धति में स्वीकृत होकर नियमानुशासित हो गये थे | 
किन्तु दक्षिणी और उत्तरी संगीत-पद्धति की भाँति उस समय कोई पृथक एर्वी 
या पश्चिमी संगीत-पद्धति थी या नहीं इसके विषय में कुछ भी ज्ञात नहीं है | 
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सिद्ध साहित्य के परवर्ती प्रभाव की प्रकृति का तटस्थ मूल्यांकन करने 
लिये यह पुनः स्मरण कर लेना आवश्यक है कि सिद्धों की चिन्तना में अधिकांश 
तत्व ऐसे हैं जो लगभग उस समय की सभी तान्त्रिक पद्धतियों 
साम्प्रदायिक में पाये जाते हैं। अक्सर तान्त्रिक पद्धतियों के मूल ढाँचे की 
स्थिति इस व्यापक एकता को जाने बिना इस प्रकार के निशय दिये 
जाते रहे हैं कि अ्रमुक तत्व अमुक सम्प्रदाय की देन हैं, जब कि 
वही तत्व लगभग उसी रूप में दूसरे समकालीन सम्प्रदायों में पाया जाता रहा है । 
उदाहरण के लिये यह कहना कि जाति-पाँति का खंडन बौद्धों ने किया, चूंकि 
वे हिन्दू नहीं थे यह भ्रमात्मक है। यह प्रवृत्ति उस समय तान्त्रिक प्रभाव से 
सर्वव्यापक थी ।? यही नहीं, वाह्य अनुष्ठानों के प्रति सिद्धों की जो दीत्रआलोचना 
मिलती है, वह भी उस समय की व्यापक प्रद्नत्ति थी। तन्‍्त्रों म॑ं साधना की 
उच्चतम अवस्था में पहुँच कर अनुष्ठानों और वाह्याचारों का निषेध किया 
जाता था [* इसके साथ ही साथ अपने से इतर सम्प्रदायों के वाह्याचारों का 
तीत्र खंडन भी प्रचलित था |? 


अपने साहित्य के आधार प्र इनकी साम्पदायिक स्थिति इस प्रकार प्रतीत 
होती है :-- 


३०३ 


सिद्ध-साहित्य 
(क) वे तान्त्रिक बौद्ध थे | 


(ख) बौद्ध होने के नाते वे अ्रन्य सम्प्रदायों की कढ़ु आलोचना करते 
श्रेकिस्तु बौद्ध परम्पता (विशेषतः योगाचार) में अपनी जड़े गहरी से गहरी 
जमाये रखने का विशेष प्रयास करते थे ।४* इस नाते वे प्रत्येक नई साधना की 
बौद्ध व्याख्या हू ढ़ निकालते थे । 


(ग) तान्त्रिक होने के नाते वे उन बौद्ध सम्प्रदायों की भी आलोचना 
करते ये जो तान्त्रिक नहीं थे | 


(घ) सहज-पद्धति के विशेष उन्नायक होने के नाते वे तन्‍्त्रों में भी 
तान्त्रिक अनुष्ठान आदि को आदि-कम के रूप में स्वीकार करते थे पर उच्चतर 
साधना के उपरान्त उन्हें अनावश्यक मानते थे ।* 


तारानाथ की कथाओं में हमें बराबर इस बात का उल्लेख मिलता है कि 
उस समय कितनी गहरी साम्प्रदायिक प्रतिद्वंद्विता थी और इसके लिये बौद्ध 
विद्वान्‌ वेदादि ग्रन्थों का गहरा अध्ययन कर अपने प्रति- 


बीद्ध तर पत्तियों का खंडन करते थे | ये सिद्ध कबीर की भाँति 'मसि 
सम्प्रदायों का. कागद छूओ नहि! के अनुयायी नहीं थे। इनमें अधिकांश 
खंडन विद्वान पंडित थे और शाख्रागमों के ज्ञाता थे |* सरह ने 


..सध्यदेश में जाकर त्रिपिटकों का अध्ययन किया था । बहुत दिनों 
तक वे नालन्दा के आचार्य रहे | सरह के शिष्य नागाजन ने उनके आदेश से वेदादि 
अंथों का अध्ययन किया और मंहायान के शज्रुओं से शाख्रार्थ किया।* 
यही कारण था कि सिद्धियों द्वारा तो दूसरे सम्प्रदायों और उनके सिद्धों 
को वे पराजित करते ही थे,* तर्को द्वारा भी वे कड़ी प्रत्यालोचनाएं 
करते थे । विशेषतः सरहपा के दोहाकोष की अद्वयवज्ञ ने जो टीका 
की है वह वास्तव में बौद्ध तान्त्रिक सिद्धों और पंडितों की सूक्ष्मग्राही प्रतिभा का 
परिचय देती है |* अद्वयवज्र की व्याख्या के अनुसार सरहपा ने अपने दोहों में 
छः सम्प्रदायों की आलोचना की है। इन सम्प्रदायों को अद्वयवज्र ने पड़-दर्शन 
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कह कर पुकारा है जो न्याय, दर्शन, भोमाँसादि छः दर्शनों से भिन्न हैं। वे छः 
दर्शन हैं ब्रह्म, ईश्वर, अर्हन्त, बौद्ध, लोकायत तथा सांख्य [* * 


ब्रह्म, अथांत्‌ सम्भवतः वेदान्तियों को आलोचना करते हुए सरह ने कहा 
हैं कि उनकी समस्त जीवन-पद्धति वर्णाअभ्रम धर्म पर आधारित है। वर्ण चार 

बताये जाते हैं | जिनमें वे ब्राह्मणों को श्रेष्ठ पद देते हैं । 
ब्रह्म-सम्प्रदाय किन्तु ब्राह्मण भी भेद नहीं जानते | * अद्वबवच्र टीका में 

बड़े गहन प्रमाणों से जातिभेद को असंगत सिद्ध करते हैं 
और चूँकि वेदों में जातिभेद का प्रमाण हैं अतः वेंद भी स्वयम्भू नहीं रहे | इन 
समस्त तर्कों में अद्वयवज्र शून्यवादियों द्वारा अ्रह्दत तक ग्रणाली 'प्रतीत्य समृत्यादः 
का आश्रय लेते हैं | सरहपा इन ब्राह्मणों के कमकांड की आलोचना करते हैं | 
वे मिट्टी, जल, और कुश लेकर संकल्प के मंत्रों का पाठ, घर में अमिहोत्र करने, 
होम के कड़ ए धुएँ से श्राँखों को कष्ट देने आदि के विरुद्ध हैं | “३ सरहपा 
आह्मणों के आश्रमघम के विरुद्ध हैं और वानप्रस्थ तथा सनन्‍्यास में जो भगवा 
बस्त्र और दंडी रूप धारण करते हैं उसे भी सरह निरर्थक समझते हैं ।१* क्योंकि 
वे घम और अधर्म का अन्तर नहीं समकते और अपने मिथ्या वचनों से संसार 
को लक्ष्यग्रष्ट कर देते हैं ।! * 


+/ 


| 


रे 


वेदान्तियों के उपरान्त वे साकार उपासक इंश्वखादियों की आलोचना 

'करते हुए, कहते हैं कि वे भी नाना प्रकार के पाखंडों में फँसे रहते हैं | कभी घर 

में बैठकर पूजा-दीप जलाते हैं, कभी कोने में बैठ कर घंटा 

'इेश्वर-सम्प्रदाय बजाते हैं कभी आसनबद्ध होकर आँख बन्द कर ध्यान 

करते हैं। इनके पुरोहित भी लालची होते हैँ । दक्तिया 

के प्रेमी होते हैं और रंडियों मुंडियों का सा श्रामक वेश बनाये होते हैं | ( क्या 

मन्दिरों म॑ं देवदासी आदि का उल्लेख हैं! )१६ अद्वववज्॒ इसी की टीका 

करते हुए प्रतीयसमुत्याद के सिद्धान्त से अबोद्ध देवताओं के अस्तित्व को मिथ्या 
सिद्ध कर उनकी उपासना को मिथ्याचार सिद्ध करते हैं ।१० 


जैन क्षपणकों के वाह्याचारों की निन्‍्दा करते हुए; सरहपा ने कहा है कि 
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वे दीघ नख और मलिन वेश धारण करते हैं किन्तु यदि केवल नम्म होने से 

मुक्ति मिलती तो कुत्तों और श्गालों को मुक्ति मिल जाती | 
क्षपणक जैन. क्‍योंकि वर्त्र तो वे भी नहीं धारण करते। यदि केवल 

लोम-उत्पाग्न से मुक्ति मिलती तो युवती को भी मिल जाती 
क्यों कि उसका नितम्ब रोम-विद्दीन होता है| यदि मोरछल हाथ में लेने से मोक्त 
मिलता तो हाथी, घोड़ों की पूछ में मोरपंख बँधता ही है। वे भी उच्छिष्ट 
भोजन करते ही हैं। वास्तव में इस तरह तत्व-रहित साधना से मोक्ष नहीं 
मिलता ।१* इसी प्रकार लोकायत और सांख्य मतों का भी खंडन उपलक्षित 


हैं।।* 


किन्तु हम पहले बता चुके हैं कि वे बौद्ध होते हुए भी महायान तथा 
हीनयान के उन सम्प्रदायों के कठु आलोचक हैं जो प्रज्ञोपायात्मक नहीं हैं | वें 
दशशिक्ञापदी भिक्षु, कोठिशिन्षापदी भिक्षु, और दश- 
महायान वष्रोपत्नः स्थविर आदि होनायनी बौद्धों को तत्वज्ञान से 
सम्प्रदाय रहित बंताते हैं। वे सबके सब श्रावकयानी होते हैं |९० 
किन्तु वे ही लोग यदि महायान का भी आश्रय लेते हैं तो 
परमार्थ उनसे नहीं सघ पाता ।** क्योंकि वे शाखत्रागम, सूत्र, व्याख्यान, मन्त्र, 
तन्‍त्र या ध्येय, धारण, जप और ध्यान में तत्व की खोज करते हैं ।** पर वास्तव 
में तत्व तो सहज में है जो शास्त्र, पुराण से परे है,*३ उस सहज की प्राप्ति तो 
केवल सहज-पद्धति को भली भाँति जानने वाला शुरू करा सकता है ।* ४ इस 
प्रकार समस्त ग्रचलित सम्पदायों ओर साधना पद्धतियों का खंडन कर सिद्ों ने 
सहज पद्धति को सर्वश्रेष्ठ सिद्ध करने का प्रयास किया है। 


अपना साम्प्रदायिक गठन अध्षुएण रखने के लिये और अपनी परम्परा 

से स्वंथा विच्छिन्न न होने के लिये सिद्धों ने एक और मार्ग अपनाया है । जीवित 
ओर क्रियाशील धर्मसाथकों की भाँति सिद्धगण लगभग उन 

अन्य संप्रदायों सभी साधनाओ्ं पद्धतियों और सिद्धान्तों को अपनाते गये हैं 
का अभाव जो तान्त्रिक मतों में आ गये हैं | किन्तु उन्होंने सभी' 
की बौद्ध व्याख्याएं दंढ ली है और उन्हें योगाचार की 

परम्पराओं से सूत्रबद्ध कर दिया है। इसके कई उदाहरण हम देख चुके हैं। 
पाशुपत मत के शानरहित जीव का पशु-स्वभाव,*० त्रिकृवाद का स्पन्‍द सम्बत 
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मन, * मारतीय चिन्तना पद्धति में पृ्वांगत रस रसायन की कल्नना तथा उससे 
अमर शरीर की प्राप्त जिसे रसेश्वर सिद्धों ने भी ग्रहण किया था, * तथा अग- 
शित अन्य तान्त्रिक कल्पनाएं और हठयोग की साधनाएँ सिद्धों ने ग्रहण की 
किन्तु उन्हें वोद्ध व्याख्याएं दे दीं और योगाचार में पहले से विद्यमान साधनाश्रों 
से सम्बद्ध कर दिया। चक्रां की संख्याएं, बीजान्नर, नाड़ियों के नाम, चंडाग्नि 
आदि को कल्पना--इन सबबों पर सिद्धों ने अपनी प्रज्ञोग्रायात्मक छाय भी लगा 
दी । कइ स्थानों पर दसरे सम्परदायों के सिद्धान्त ओर धारणाएं अहण करने के 
बाद उनम॑ कहा-कहीं सिद्धों ने ऐसा संशोधन किया कि उससे सिद्धों की श्रेष्ठता 
बनी रहे 

उदाहरण के लिये हठयोग की साधना में चार आनन्दों का विवरण हम्‌ 
पढ़ जुके हैं | स्पष्टतः ब्रह्मानन्द का ही दूसरा रूप विरमानन्द है | हिन्दू योग 
दर्शन में जो ब्रह्मानन्द सर्वोत्कृष्ट बताया गया हैं उसे सिद्धों ने अपना तो लिया 
किन्तु उसके भी ऊपर सहजानन्द की स्थापना कर अपने सम्प्रदाय को श्रेप्ठतर 
सिद्ध करने का प्रयास किया गया हैं | इसी प्रकार हठयोग म॑ परम्परा से बालयोंगी 
श्रेष्ठयोगी को कहा जाता रहा हैं। वह जो सभी वासनाओं ओर आसक्तियों से 
मुक्त निर्लप हो । शिव की कल्पना भी इसलिये बालयोगी रूप में की गई हे । 
किन्तु सिद्धों ने बालयोगी को प्राथमिक अवस्था का योगी, इस अरथ में कहीं- 
कहीं प्रयुक्त किया है [*< सेकोइ्श ठीका में तो योगी की चार अ्रवस्थाएं 
बताई गई हैं वाल, प्रोढ़ इद्ध और प्रजापति | इनमें वाल सबसे निम्न अवस्था 
है ।१* इससे यह प्रमाणित होता हैं कि विभिन्न पद्धतियों को अहण करते हुए. 
भी उन्होंने श्रपनी साम्प्रदायिक विशिश्टता को सुरक्षित रख छोड़ा या ओर उसके 
प्रति वे संदेंव जागरूक रहते थे । 


जिन भारतीय तान्त्रिक पद्धतियों ओर प्रव्ृत्तियों को सिद्धों ने अहण किया 

उनके अतिरिक्त सिद्धों की वज्यानी साधनाशों में एक और दिशा से नई 
पद्धतियों और तत्वों का प्रवेश हुआ हैं जिस पर विचार कर 

तिव्बती लेना बहुत आवश्यक है | वह है तिव्बत तथा मध्य-एशिया । 
घर्म-साधना तिब्बत का इतिहास छवीं शती से प्रारम्म होता है जब 
ओर सिद्ध गम्पो नामक शासक ने प्रथम वार तिव्बती जनता को 
संगठित कर विदेशी शक्तियों से मोर्चा लिया । उसके पहले 
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तिब्बत में कोई नियमित शासन व्यवस्था नहीं थी | गम्पो की शक्ति और वेभव 
से प्रभावित होकर नेपाल के राजा ने अपनी पुत्री का विवाह गम्पो से कर दिया। 
नेपाल की राजकुमारी बौद्ध थी और उसने भारत से प्रख्यात वज््यानी आचार्य 
पद्मसम्भव को आमन्त्रित किया कि वे तिव्बत आकर यहाँ की जनता को बौद्ध 
घर्म में दीक्षित करें | पह्मतम्भव ने वहाँ जाकर बौद्ध तन्‍्त्रों का प्रचार किया [3९ 
जिन लोगों में पद्मसम्भव ने जाकर बौद्ध धर्म का प्रचार किया उनकी 
मनोभूमि तिव्बत के आदिम असंस्कृत लोक धम बोन पा द्वारा प्रभावित थी। 
बोन पा ऐसा धरम था जिसमें वनदेवी, देवतागण, उनके चमत्कार, उनकी 
पूजा के लिये किये जाने वाले क्रूर निम॑म अनुष्ठान, नरबलि, प्रेतदत्य आदि 
प्रचलित थे | इसीलिये उन लोगों ने वज्रयान के वाह्य अनुष्ठानों और चमत्कार 
पूर्ण सिद्धियों को विशेष मान्यता दी, उसके दाशनिक पक्ष की अवहेलना की |3" 
उनमें जो किंवदन्तियाँ प्रचलित हुईं उनमें भी वज्र्यानी सिद्धाचार्यों के 
चमत्कारों की अतिरंजित कथाओं का ही बाहुल्य था | इस प्रकार धीरे धीरे 
तिब्बत में बज़्यान का ऐसा रूप विकसित हुआ जो केवल वाह्य अनुष्ठानपरक 
था और जिसमें लोकिक सिद्धियों ओर चमत्कारों को ही महत्व दिया गया था। 
किन्तु इसका प्रभाव केवल एक ही पक्ष पर नहीं पड़ा | ये तिब्बती-साध- 
नाएँ और देवी देवता भारतीय वज्रयान में भी समाविष्ट हो गये। यह परम्परा 
पदूमसम्भव के ही समय से प्रारम्भ हो गयी थी। तिन््बती जनता से निकठता 
स्थापित करने के लिये पद्मसम्भव ने कुछ बोनपा के देवी देवताओं को वज्ज्यान 
में स्थान दे दिया ओर उनके अनुरूप साधनाएँ भी विहित कर दीं ।३३ समय 
समय पर ये देवी देवता तथा इनकी साधनाएँः तिब्बत से भारतीय परम्परा में होती 
अविष्ट होती रहीं | कभी कभी साम्प्रदायिक ग्रन्थों में उन विशेष सिद्धों का भी 
उल्लेख मिलता है जिन्होंने किसी विशेष पद्धति को तिब्बत से भारत में समाविष्ट 
किया |३१४ 
देवियों और योगनियों का एक विलेष वर्ग लामा तथा डाकिनी आदि 
का था जो सिद्धों को साधनाश्रों में प्रविष्ट हो चुका था | लामा का सम्बन्ध बागची 
क्‍ ने तिब्बती देवी “ल्हामो? से सिद्ध किया है जिक्षका स्वरूप बहुत 
लामा और भयंकर और शोणिताहारी है |३० इसी प्रकार डाकिनी भी 
डाकिनी तिब्बत में पारंगत स्रियों को कहते थे क्योंकि 'डाकः का अर्थ 
तिब्बती में प्रज्ञा होता है ।२ * बागची ने इन्हें दाग? देश की 
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स्त्रियां कहा हैं 2१ यद्यपि यह केवल अनुमान ही हैं | डाकिनी का उल्लेख दोहों 


च्े 


में मिलता है जहाँ उन्हें देवी कह कर ज्ञानवती स्त्रियों के रूप में सम्बोधित किया 
गया है |२४ इसी प्रकार ल्हांकिनी, शाकिनी, राकिनी आदि का भी शअ्भिप्राव 
(बागची के अनुसार) तिव्बत तथा मध्य एशिया की जातियों की उन ख्तरियों से है 
जो तन्त्र साधनाओं में महाम॒द्रा के रूप में प्रयक्त होती थीं।?* इन गुद्याचारों 
तथा बाद मे श्मशान साथनाश्रों आदि के कारण जनता में इन डाइनों (डाकिनी) 
आदि की प्रसिद्धि (या कुख्याति) दसरें ही रूप में फैल गई | किन्तु हिन्द साध- 
नाओं में भी योग और तनत्र को अधिष्ठाती देवियों के रूप में इनका बहत 
प्रवेश हो गया था*? और काफी दिनों तक चलता रहा ।४१ तारानाथ की 
कथाओं म॑ विभिन्न सिद्धों के साथ इनके सम्बन्धों का उल्लेख मिलता हैं |४+९ 


इस प्रकार विपतक्तियों ओर विदेशों से इन सिद्धों के सम्बन्धों पर विचार 
कर लेने के उपरान्त एक और दृष्टि से इन सिद्धों की साम्प्रदायिक स्थिति पर 
विचार कर लेना बहुत आवश्यक है| क्या इन सिद्धों की एक 
क्या इनमें कई अद्ूट परम्परा थी या इन सिद्धों में कई सम्प्रदाय थे | या 
सम्प्रदाय थे ? अधिकांश सिद्ध एक एक सम्पदाय का प्रवर्तक था। इसमें 
कोई संदेह नही कि कभी कभी किसी एक विशेष सिद्ध की 
कृतियों में किसी एक विशेष पक्ष का इतना प्रबल समर्थन मिलता है कि ऐसा 
प्रतीत होता है जैसे उसका एक अलग सम्प्रदाय हैं जो अमुक तत्व को ही प्रधान 
मानता है| इस स्थिति में हम उसे सिद्धों से अलग करके देखने लगते हैं | यह 
स्थिति विशेषतया सरहवा और कार््हपा के साथ अवश्य प्रतिभासित होती हैं। 
सहरपा ने अनुष्ठानों के बहिष्कार पर जितना ज्ोर दिया उस पर हम विचार कर 
चुके हैं किन्तु किर सरहपा तान्त्रिक थे, इस बौद्ध तान्त्रिक सम्प्रदाव के विरोधी 
नहीं थे | 


किन्तु फिर भी इन सिद्धों में विविधता थी इसमें कोई सन्देह नहीं और 

यह विविधता तान्त्रिक सम्प्रदायों के लिये कोई नवीन या अस्वाभाविक बात भी 
नहीं है। तन्‍्त्रों में कई आम्नाय हुआ करते थे और उन 

आपस्नाय आम्नायों के अन्तर से एक ही देवता की साधना में भेद्‌ पड़ 
जाया करता था | साधनमाला में भी अकसर ऐसे भेदों का 
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उल्लेख मिलता है | देवी वज्रश्र्नला की श्राम्नाय भेद से दो दो साधनाएँ मिलती 
हैं [४३ इनमें से अ्रधिकांश गुरुओों का अपना एक विशिष्ट आम्नाय होता था 
इसीलिये इन गुरुओं को साम्नाय”! कहा गया है ।४४ इसीलिये कुछ विद्वानों का 
यह भी अनुमान है कि तिब्बती अनुश्रुतियों में जिन गुरु शिष्य प्रमराश्रों का 
उल्लेख हैं वे एक एक आम्नाय का बोध कराते हैं। इस दृष्टि से जो अनुमान 
लगाए गये हैं उनमें से एक अ्रनुमान थोड़ा विचारणीय है । 


तिब्बती अनुश्रुतियों में सरहपा ( राहुलभद्र ) को कहीं कहीं कालिदास का 
समकालीन माना गया हैं और कालिदास को विदिशा के शुंग राजा भागभद्ग का 
समकालीन माना गया है. ।*० इस आधार पर डाक्टर सरकार 
डा० सरकार सिद्धों के तीन सम्प्रदाय मानते हैं। प्रथम सरहपा द्वारा 
का मत ध्रवर्तित सम्प्रदाय जो कि ईसा की प्रथम शताब्दी से ही 
आरम्भ होता है क्योंकि तिव्बती प्रमाणों के आधार पर वे 
सरहपा को शूत्यवादी आचार्य नागाजुन का समकालीन मानते हैं । डाक्टर सरकार 
का मत है कि तान्त्रिक साधनाओं का प्रथम प्रवर्तन नागाजन ने किया था और 
सरहपा ने उसका विरोध किया | दूसरा सम्प्रदाय काशहपा तथा जालन्धरी का था 
ओर तीसरा तिल्‍ली (तिलोपा) और नारोपा का था जब्च कालचक्रयान का प्रवेश 
हुआ | ऐतिहासिक दृष्टि से वे इन तीनों सम्प्रदायों को क्रमशः विक्रमादित्य वंश, 
बंगाल के चन्द्रबंश, तथा पालवंश का समकालीन मानते हैं ।४* 


ऐतिहासिक दृष्टि से भारतीय धमसाधनाओं और आ।चार्यों के विषय में ये 
तिब्बती अनुश्रुतियाँ कितनी भ्रामक और अ्रविश्वसनीय हैं इस पर हम प्रथम 
अध्याय में ही विचार कर चुके हैं | सरहपा को तांतअिक साधनाश्रों का विरोधी तो 
हम मान ही नहीं सकते क्योंकि उसने बराबर योगिनी-साधना ओर तान्त्रिक 
अनुष्ठानों का प्रचार किया है। उसका भी साम्प्रदायिक मूल्यांकन हम विस्तार से 
कर चुके हैं | साधनमाला में प्रात्त उसके द्वारा प्रवर्तित लोकेश्वर साधना पर भी 
हम विचार कर चुके हैं। अ्रतः डाक्टर सरकार द्वारा प्रवर्तित इस मत को और 
श्रधिक पुष्ठ प्रमाणों के बिना स्त्रीकार कर सकना कठिन हैं । 


किन्तु तिब्बती अनुश्रुतियों से एक बहुत महत्वपूर्ण तथ्य का पता लगता 
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है जो इनकी साम्प्रदाविक स्थिति पर यथेष्ट प्रकाश डालता है। इन सिद्धों के 
विषय में कहीं-क्‌ उल्लेख मिलता है कि एक ही सिद्ध 
तिब्वती विभिन्न कालों में विभिन्न रूप में प्रगट होता रहा है। उदाहरण 


अनुश्रातियों का के लिये तारानाथ का कथन है कि विरूपा पहले नालन्दा के 
सांकेतिक अथ आचाय॑े थे, उस समय उन्होंने कई चमत्कार दिखाये और 

फिर सोमनाथ चले गये । कुछ समय उपरान्त वे सम्राट राम- 
पाल के समय में सिरो नाम से प्रगट हुए. और उन्होंने म्लेच्छों को हराया फिर 
गौड़ देश में ताजिक शासकों को पराजित करने चले गये | फिर तीसरी बार 
उन्होंने चीन देश में जन्म लिया [४१ कहीं-कहीं यह भी उल्लेख मिलता है कि 
एक ही.काल म॑ एक ही आचाय दो रूप घारण कर दो विनिन्न प्रान्तों में निवास 
करते थे | जालन्धरी पा अपने एक रूप मे जालन्धर में ज्वालामुखी के निकट 
रहते थे, और दूसरा रूप धारण कर हाड़ीपा के रूप में पूर्वी भारत में रहते 
थे |४< इन कल्पनाओं से किसी भी ऐतिहासिक तथ्य को द्व ढु निकालना असम्भव 
है| हाँ इनसे एक सांकेतिक अर्थ यह अवश्य ग्रहण किया जा सकता है कि ये 
सिद्ध अपने-अपने आम्नाय के प्रतीक व्यक्तित्व मान लिये गये थे | विरूपा के कई 
बार कई देशों में विभिन्न नामों से प्रगट होने के अर्थ हैं क्रि उनका आम्नाय 
कई व्यक्तियों ने कई बार प्रचारित किया ओर उन सबों को विरूपा को धर्मकाया 
का नव रूप मान लिया गया | सम्भवतः इसी प्रकार जालन्धरीपा का ही आम्नाय 
हाड़ीपा ने पूर्वों भारत में प्रचलित क्रिया हो और इसीलिये उन्हें जालन्धरीपा 
का अवतार मान लिया गया हो | अब भी इसी प्रकार तिव्वत में प्रत्येक दलाई 
लामा को पुराने लामा का ही अवतार मानने को परम्परा प्रचलित है | यदि हम 
तिब्बती अनुश्रुतियों और इसी प्रकार अ्रधिकांश साम्प्रदायिक अनुश्रुतियों का यही 
आम्नायपरक साम्प्रदायिक अथ ले लेँ तो कई समस्याएँ सुलक जाती हैं| बाद 
में मत्स्येन्द्रनाथ और लुईपा को एक ही व्यक्तित्व मानने का श्राग्रह या 
मस्सेन्द्रनाथ के विषय में प्रचलित अगण्ित अनुश्रुतियों का भी हम यही सांकेतिक 
अर्थ ले सकते हैं | बाद में हम इस पर विस्तार से विचार करेगे | 


इस समय इतना वद्रेष्ट होगा कि हम यह भली भाँति समर लें कि 
चाद में जो शैव तथा बौद्ध अनुश्रतियों में एक दूसरे के आचारयों की गणना होती 
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है और उनके सहयोग तथा विरोधों की अगणित कथाएँ मिलती हैं५* 
उससे कोई स्पष्ट ऐतिहासिक तथ्य दह्वृह निकालना तो 
वज्जयान और असम्भव है, किन्तु इतना अवश्य कहा जा सकता है कि बौद्ध 
शैवमत तान्त्रिक परम्परा का शैवों से बहुत घनिष्ठ और निकट्ता का 
परिचय रहा है | वास्तविकता यह रही है कि शैव साधनाओं ने 

धीरे-धीरे बौद्ध परम्परा में प्रवेश किया है ओर बौद्ध साधनाओं को ग्रहण करते- 
करते अन्त में उन्हें पूर्णतया आत्मसात कर लिया है। 

बज़्यानी ग्रन्थों में हमें स्थान-स्थान पर बुद्ध के दृ॒याकार विवजित शान्‍्त, 
निस्संग रूप की संज्ञा शिव मिलती है।”” इतना ही नहीं, वज्रयान में तो 
अकनिष्ठ नामक स्वर्ग में एक विशिष्ट माहेश्वर भवन को ही स्थान मिल गया 
था जिसमें बोधिचित्त को वांस दिया जाता था ।“* कालचक्रयान में भगवान 
गदिवुद्ध को काल ( महाकाल ) की संज्ञा प्रदान की गईं थी ।४३ विरुपात्ष ने 
महाकाल की एक साधना भी प्रवर्तित की थी ।"४ अवलोकितेश्वर को महेश्वर 
संज्ञा देकर उनके साथ हलाहल की कल्पना भी संयुक्त कर दी गई थी ।०५ 

इसके कई कारण हो सकते हैं | पहला तो यह कि नेपाल, आसाम आदि 
में शैव सम्प्रदाय का बहुत गहरा प्रभाव था और वह हिमालय की तराई में होते- 
होते काश्मीर तक फैला था। काश्मीर से कामरूप तक हिमालय की तराई शैवों 
से प्रभावित थी और शैव तथा शाक्त सम्प्रदाय प्रमुखतया तान्त्रिक होने के नाते 
बौद्दों के अधिक निकट थे । डर 

दूसरा कारण यह हो सकता है कि शैवों तथा बौद्धों ने मिल कर वैष्ण॒वों 
के विरुद्ध एक संयुक्त शिविर सा स्थापित कर रक्खा था ।वेष्णवों ने वेदिक परम्परा 
का आश्रय अहण किया था| उनका विद्रोह बड़ा ही अप्रत्यक्ष, मधुर और नम्नता- 
युक्त था। शैवों में उद्धतता और विरोध का स्वर अधिक था। सम्भव है कि 
वेष्णवों के प्रति दोनों की कढ़॒ता ने एक दूसरे को अधिक समीप ला दिया हो | 
जहाँ शैवों के व शाक्तों के साम्प्रदायिक अन्थों में वैष्णवों की बहुत तीखी आलो- 
चना मिलती है“ * वहाँ बोद्धों के कोल-सिद्धान्त, सहज-सिद्धि, डाकिनी आदि 
की अप्रत्यक्ष स्वीकृति भी मिलती है ।"४ 

किन्तु फिर भी इससे यह भ्रम न होना चाहिये कि बाद के बौद्ध तांत्रिकों 
ने शेव मत ग्रहण कर लिया था । उन्होंने केवल पद्धतियाँ अपनाई थीं। प्रभाव 
ग्रहण किये थे किन्तु अपनी साम्प्रदायिक स्थिति को सुरक्षित रखने के लिये 


द१र 


सिद्धों की साम्प्रदायिक स्थिति 


(६३ 


उन्होंने उनकी बोद्ध व्याख्याएँ द्ृ हु ली थीं। कपान, शिव, डमरू इन सत्र को 
बौद्ध अ्रथ दे दिये थे | शेव देवताओं के आधार पर अपने देवताओं का रूप 
परिकल्पित कर लिया था किन्तु उन सबों को वन्जसत्व से उद॒बूत मान कर उनके 
किरीट पर उनके कुल के स्वामी तथागत की मूर्ति का रहना अनिवाय मान लिया 
था | इतना ही नहीं वल्कि ऐसा लगता है कि बाद में जब साम्प्रशय्रिक विद बष 
बहुत बढ़ा तन्र आत्मरक्षा की दृष्टि से शैवों से अपने को पृथक ओर विशिष्ट सिद्ध 
करने के लिये उन्हें कई चमत्कार दिखाने पड़े | तारानाथ ने इत प्रकार की कई 
बौद्ध और शेंव प्रतिदन्द्रिताओं का उल्लेख किया है। इस प्रकार की दो किम्बद- 
स्तियाँ विरुपा के विषय में मिलती हैं | एक बार विरुपा ने दक्तिणायथ में ताली 
बजाकर शिव का त्रिशूल खड खंड कर दिया था और दूसरी बार जब वह सौ- 
राष्ट्र मे भगवान सोमनाथ के सम्मुख गये तो उन्होंने वह प्रतिमा तो नहीं खंडित 
की क्योंकि सोमनाथ में भी बड़ी सिद्धियाँ थी ओर विरूपा उसे खंडित नहीं 
करना चाहते थे, किन्तु विरूपा ने ऐसा चमत्कार किया कि सोमनाथ के ऊपर 
अवलोकितेश्वर दीख पड़ने लगे | 5 

इससे स्पष्ट है कि विरुपा शिव का आदर करते थे, ओर सम्भवतः उन 
पद्धतियों को अपना भी चुके थे | किन्तु उन्होंने उन्हें बौद्ध रूप दे दिया था 
ओर अपने महाकाल या शिव को अवल्लोकितेश्वर के अधीन कर दिया था। 
उनका एक चर्यापद्‌ ** भी प्राप्त होता है जिसमें शिव का तो कोई उल्लेख 
नहीं मिलता, किन्तु सोम या वारुणो का उल्लेख है जो कापालिकों की सोम 
साधना का बौद्ध संस्करण प्रतीत होता हैं| इसमें महामुख का सोम रूप में वर्णन 
है जो अ्रवधूतिका रूपी शुडिनी ( मद्र-विक्रेता त्री ) ललना रसना रूपी दो 
घड़ों में सिफ्ता कर बनाती है। किन्तु इसमें प्रयुक्त सभी उपमान बौद्ध परम्परा के 
हैं और प्रणाली भी स्पष्ट बौद्ध-परम्परा की है जैसा टीका से ज्ञात होता है ।* ९ 

इन कापालिक पद्धतियों का सबसे स्पष्ट उल्लेख काण्हपा के चर्यापदों में 
मिलता है और सम्भतः इसी कारण से काण्हपा को लेकर कुछ भ्रम उत्पन्न हो 
गया है। पं० हज़ारीगप्रसाद द्विवेदी ने काणपा और उनके गुरू जालन्धरी 
पा की गणना नाथों में की है और उन्हें शैव कापालिकों के अन्तर्गत माना हैं 
क्योंकि बौद्ध कापालिक मत का कोई उल्लेख योग्य वर्णन नहीं मिलता ।* * इसके 
पहले कि हम इस मत का परीक्षण करें, कारहपा के उन पदों को देखना आवब- 
श्यक है जिनमें उन्होंने अपने को कापालिक कहा है। चर्यांचयविनिश्चय में 


दै१३े 


-2%॥ 
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कारहपा के कुल १२ पद संग्रहीत हैं | ३ पदों में उनकी कापालिक साधनाश्रों का 
उल्लेख है | हमें उन उल्लेखों के सन्दर्भों का विश्लेषण कर यह देखना चाहिये 
सम्प्रदायों के अधिक निकट हैं या शैव सम्प्रदायों के । 


दि, 
| 


पे 
4 6 


हि 


किवेबे 
एक पद में कागहपा अपने को कापालिक बता कर अपनी सह-साधिका 
को डोम्बी बताते हैं जिसका वास नगर के बाहर है और ब्राह्मण युवक उसकी 
भोपड़ी को छुछू कर ही चला आता है। उससे प्र॑म नहीं कर सकता क्योंकि 
वह अस्पश्य जाति की है। काण्ह निवृण नग्न कापालिक योगी 
चयोपदों में. हैं, वे उस डोम्बी से समागम करेंगे | यह डोम्बी एक ऐसे 
कापालिक. कमल पर नाच रही है जिसकी ६४ पाँखुरियां है। फिर 
साधना काण्ह उससे सहज भाव से पूछते हैं कि नगर के बाहर से 
वह आती है। किन्तु कौन सी वह नौका है जिस पर चढ़ कर 
वह आती जाती है। वे उस डोग्बी से आग्रह करते हैं कि वह अपनी तलन्‍त्रो 
अर टोकरी बेच दें | वे भी अपने पिटारे से मुक्त हो कर उसके साथ चलेंगे। 
वह डोम्बी है तो कारहपा भी कापालिक हो गये हैं । उन्होंने अस्थि की माला घारण 
कर ली है ।* १ 
- अगले ही पद में उन्होंने कापालिक की पूरी वेशभूषा का चित्रण इस 
अकार किया है : नाड़ी शक्ति को दृढ़ करके धारण कर लिया गया है। अनहद 
डमरू वीर नाद गुंजरित कर रहा हैं। कार्ह ने कापालिक योगी का आचार 
अहण किया है और वह देहरूपी नगरी में विचरण कर रहा हैं। आली तथा 
काली, दोनों ( स्वर तथा व्यंजन की प्रतीक ललना रसना ) उसकी कमर में 
घंटा और पाँव में नूपुर स्वरूप हैं| अंग में रमी हुई भस्म है। मोक्ष रूपी 
मुक्ताहार गले में पड़ा है। सास आदि सम्बन्धियों की हत्या कर अब वे कापालिक 


हो गये हैं ।१३ 


टीकाकार ने इन सभी का बौद्ध सांकेतिक अथ दिया है। डोम्बी की 
विवेचना पहले ही हम कर चुके हैं | डोम्बी की तन्‍त्री तथा टोकरी, अविद्यारूप 
ओर विषयाभास के प्रतीक हैं। संस्कृत थोधिचित्त ही नौका है। कापालिक 
के अर्थ चर्याघर हैं और उसको ब्युत्पत्ति है जो “कः अर्थात महासुख 


के पालने में समथ हों । कमल निर्माण-चक्र है जिसमें ६४ पांख- 
३१४ 


सिद्धा की साम्प्रदायिक स्थिति 


रियाँ बताई गई हैं। अनहद डमरू वास्तव में शून्यतारूपी सिंह का नाद है| शेष 
आनरण। का सांकातेक अर्थ चयां के मूल से ही स्पष्ट है|. 

इससे स्पष्ट हैं कि कार्हपा ने कापालिक पद्धति अपनाई है और उनकी 
बौद्ध व्याख्या देकर अपनी साम्प्रदायिक स्थिति पर आँच नहीं आने दी है । 
इसके साथ ही साथ एक और महत्वपर्ण पंक्ति इसी पद में है जिससे उनका 
अन्य सम्प्रदाय से अन्तर स्पष्ट हो जाता है | जब वे यह कहते हैं कि 'छोइ छोइ 
जाइ सो ब्राह्मण नाडिआँ” तो उनका स्पष्ट आरोप अन्य सम्प्रदाय के ब्राह्मण 
कापालिकों पर है जो कापालिक होते हुए भी इस अवधूती मार्ग का भेद नहीं 
जान पाते, उस बाहर से ही छू छ कर रह जाते है | टीकाकार भी इसी मत का 
ग्रतिपादन करता हैं | इससे यह ज्ञात होता हैं कि कारहपा ने कापालिक पद्धति 
अपनाते हुए भी बाद्ध श्रे ४्ता पर कहीं से भी आँच नहीं आने दी है | तारानाथ 
भी इसी.का समथन करता प्रतीत होता हैं | तारानाथ का कहना हैं कि काण्हपा 
(कृष्णाचार्थ) बहुत महान योगी थे और उनके विषय में यह भविष्यवाणी हुई 
थी कि वे उनके नाम में कृष्ण? अवश्य होगा | वें खट्वांग के उपरांत कालचक्र 
का अनुसरण करेंगे | अस्थियों के आथूपण घारण करेंगे ओर महापात्र के रूप 
में एक डमरू धारण करेंगे | वाह्य रूप में उनका मेल मिलाप बौद्धेतर लोगों से 
रहेगा किन्तु अन्दर ही अन्दर वे बौद्ध धम के उत्थान के लिये बहुत काम 
करेंगे |*४ तारानाथ की यह साक्ती बहुत महत्वपूर्ण हैं। इससे स्पष्ट प्रतीत होता 
हैं कि कारहपा के वाह्य कापालिक रूप का भी आन्तरिक अभिप्राय बौद्ध ही 
था | कहा जो सकता है कि यह उसका साम्प्रदायिक पक्षुयात हो जिसके कारण 
उसने काणहपा को बोद्ध माना | इसलिये हमें चाहिये कि यह देखे' कि क्या पहले े 
से बौद्ध परम्परा में कापालिक और शवसाधनाओं का कोई उल्लेख है या नहीं 


दृष्टि से देखने पर हम यह पाते हैं कि वज्रयान के पहले योगाचार 
पद्धतियों को अपनाया जा चुका था। योगाचार में ध्यान साधना में 
दश अशभ वस्तुओं पर ध्यान की एकाग्रता केन्द्रित करने का 
योगाचार में आदेश मिलता हैं। वे दश अशुभ बस्लुएँ इस प्रकार हैं। १ 
शव-साधना यूजा हुआ शव, २. नीला पड़ा हुआ शव, ३. कीड़े लगा 
हुआ शव, ४. कटा फटा हुआ शव, ५, पक्षियों द्वारा खाया 

हुआ शव, ६, अंगहीन शव, ७, अंगभड़ शव, ८, रक्तरज्ञित शव, ६, सड़ता 


में ही इन 


३१०९ 
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हुआ शव, १०, कछ्लाल | इन सब वस्तुओं का ध्यान कर उन्हें नाभि में स्थित 
करना चाहिये ।*०७ उसके उपरांव शरीर के प्रत्येक अड् तथा अवयव का ध्यान 
करना चाहिये । केश, चम, नख, दन्त, मांस-पेशी, मजा, हड्डी, गुदा, हृदय 
जिगर, तिल्‍ली, फेफड़े, मेदा, रक्त, पित्त, श्लेष्मा, स्वेद, चरत्री, लार, मूत्र, विष्ठा, 
आदिं। *+ 


उपयक्त उल्लेख से स्पष्ट है कि बोद्ध परम्परा में शव-साधना और कापा- 
लिक पद्धति योगाचार में ही अपना स्थान बना चुकी थी और वज्रयानी सिद्धों 
को इन पद्धतियों को ग्रहण करने में बौद्ध परम्परा का ही आश्रय मिला था | 
गुह्य-समाज तन्‍्त्र में कपाल का कई बार उल्लेख आया है ।*७ ओर एक स्थान 
पर तो खधातु के मध्य में अस्थि-मांस-मजा आदि का ध्यान करने का 
आदेश है जो स्पष्टतया योगाचार को परम्परा का निर्वाह सूचित करता है । बाद में 
प्रशोपाय गुल्य-साधना के अनुसार तन्त्र में कपाल को पद्ममाजन अथवा मुद्रा या 
नारी बताया गया है। यह अथ सन्धाभाषा में ग्रहण किया जाता है |*< इससे 
स्पष्ट है कि बौद्ध परम्परा में कापालिक पद्धति का अस्तित्व था। 


किन्तु कापालिक का यह वेश बौद्धयोगी धारण क्‍यों करे । यह तो 
सम्प्रदाय की मयांदा का उलड्डन होगा । हम पहले भी देख चुके हैं कि बौद्ध 
साधक को बौद्ध देवताओं का ही रूप धारण करने का आदेश था, अतः इस 
कापालिक वेश को मान्यता देने के लिये हेरक की कल्पना की गई जो बौद्ध देवता 
थे | उनका रूप बहुत कुछ कपालयोगी शिव का रूप था। किन्तु थे वे कट्टर बौद्ध- 
देवता क्योंकि उनका विधान प्रज्ञोप्रायात्मक था। चन्द्रसूथ तथा आलिकालि के 
समायोग से उनका वेशविन्यास संजित होता था। नरचम धारण करते थे । 
शवासीन होते थे | अस्थियों का आभरण घारणु करते थे और गले में पंचकपाल 
धारण करते थे।** उनके हाथ में डमरू”" रहता था और वे वीर मूर्ति 
थे | इसी प्रकार इनका दूसरा रूप बुद्धकपाल था जो भहावीर संहारकारी 
कहा जाता था ।** हेरुक अक्षोम्य तथागत के कुल के थे | उनके एक हाथ में 
वज्र दूसरे में कपाल रहता था | इन्हीं का कुछ परिवर्तित रूप जैल्ोक्य-विजय 
भी था ।१3३ 

हैरुक हिन्दू परम्परा में शिव के एक गण मात्र माने गये हैं किन्तु जैसे 


३१६ 


प्रिद्धों की साम्प्रदायिक स्थिति 


ग्रतिद्वों दाता मं उनके एक गण का उद्धार कर सिद्धां ने उसे शि 
महत्व दे दिया क्योंकि त्रेलोक्य-विजय की मुद्रा का वर्ण ! 
पद से महेश्वर के मस्तक ओर दक्षिण पद से गौरी के यगल स्तनों को कचलते 


हुए, प्रदशित किया गया हैं |१४५ 


इस प्रकार हम देखते हैं कि बौद्ध कापालिक पद्धति एक खतन्‍त्र पद्धति 
के रूप में विद्यमान थी ओर उसऊकी जड़े योगाचार सम्प्रदाव से थीं। कालान्तर 
में उस पर शैव प्रभाव भी पड़ा, किन्तु उसने अपने को पथक रखने की चेष्टा 
की। काण्हपा निस्सन्देह इसी बोद्ध कापालिक पद्धति के उन्नायक थे | इसका 
एक प्रमाण और मिलता हैं। कारहपा का एक नाम कृष्णवन्र भी मिलता है । 
कृष्णवज्ञ का उल्लेख हमे हेर्क की साधना म॑ मिलता हैं ।*० कृष्णुवज्र 
धारण करने से कार्हपा को कृष्णवद्र भी कहा जाता रहा होगा । उनकी चर्या 
में उल्लिखित अन्य आमरण डमरू, घन्टा, आलिकालि, चन्द्रसय, कुन्डल आदि 
सभी का हेरुक साधना में स्पष्ट उल्लेख हैं। 


इस प्रकार काण्हपा की भी साम्प्रदायिक स्थिति में कोई सन्देह नहीं 
रहता । बौद्ध कापालिक परम्परा का परिचय न होने से ही उनके बोद्ध अथवा 
शैव होने में सन्देह हो सकता है। योगाचार तथा बौद्ध तन्त्र की परम्परा तथा 
तारानाथ की साक्ली उन्हें बौद्ध ही सिद्ध करते हैँ | इस प्रकार सरहपा से लेकर 
काण्हपा आदि प्रमुख सिद्धों की रचनाओं पर साम्प्रदायिक दृष्टि से विचार करने 
के उपरान्त हम इस परिणाम पर पहुँचते हैं कि विभिन्न आम्नाओं और पद्धतियों 
को अपनाने पर भी अन्ततोगत्वा वे बौद्ध परम्परा का आश्रय नहीं छोड़ते ओर 
यथासम्भव सभो पद्धतियों को बौद्ध वाना पहना देते हैं । 


किन्तु इनके साम्प्रदायिक विकास पर दृष्टि डालते समय एक विशेष प्रश्वृत्ति 
का आभास मिलता है | प्रारम्भ में सरहपा आदि में जहाँ वाद्य प्रव्नत्ति की निन्‍्दा 
की गई है, वहाँ कार्हपा आदि मे वाह्य अनुष्ठानों पर अधिक 
बल दिया गया है। उन्होंने वाह्य अनुष्ठान, विन्यास, चिन्ह 
आदि अपनाए हैं। सरहपा के चयांपदों म॑ नेरात्म-दशन 
पर अधिक बल है, कारहया में अनुष्ठान और गुद्यचर्या पर | यद्यपि केवल इतने 


प्रारम्भिक तथा 
प्रवती काल 
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खिद्ध-सा हित्य 


मात्र से यह कहना कि सरहपा की चर्या में अनुष्ठानों का सबंथा बहिष्कार है, 
उतना ही भ्रामक है जितना यह कहना कि काण्हपा आदि में प्रज्ञोपाय ज्ञान की 
चर्चा ही नहों थो। किन्तु यह अवश्य है कि बाद में बौद्ध तान्त्रक साधक इन 
अनुष्ठानों के पीछे की दाशनिक पृष्ठभूमि भूल रहे थे । बाद में मनिदत्त, अद्वय 
वज्र तथा कारहपा की शिष्य मेखला ने दोहों और पदों की जो टीकाएँ लिखीं 
ओर उनमें दर्शन-पत्त पर जो इतना बल दिया वह निसन्देह इस बात का 
परिचायक है कि सम्प्रदाय के आम लोग केवल अनुष्ठान चमत्कार और मैथुन 
में ही प्रवृत्त हो गये थे | 

इस प्रकार की परिणति लगभग सभी तान्त्रिक सम्प्रदायों में दृष्टिगोचर 
होती है। इस दृष्टि से द्विवेदी जी ने भारतीय धम साधनाओं के इस तान्न्रिक 
युग को मोटे तौर पर दो कालों में विभाजित किया है। पहला काल ८वों से १०वीं 
शती का है जब इन सम्प्रदायों में उत्साह है उदारता है, लोकधर्म के प्रति 
जागरूकता है और दूसरा १० से १२ वीं शती जब एक शिथिलता आ जाती 
है। परम्परा-बद्धता, अनुष्ठान-बहुलता और चिन्ता-पराधीनता आ जाती है। यह 
टीकाओं का काल है |।*5 पिद्ध सम्प्रदाय में भी इस विश्लेषण की छाया मिलती 
है। बाद के तान्त्रिक साहित्य में वह उत्साह और बल नहीं रह गया है जो सरह 
के दोहों में मिलता है। 


इस दृष्टि से अद्वयवज्र की स्थिति बहुत महत्वपूर्ण है। इसलिये नहीं कि 

बे सरहपा के दोहों के टीकाकार हैं वरन्‌ इसलिये कि उनमें हमें इन घोर तान्त्रिक 
अनुष्ठानों और बिना उनका आध्यात्मिक अर्थ समझे उन्हें 

अद्वयवञ् की केवल उच्छुछल अनाचार रूप में ग्रहण करने के विरुद्ध प्रति 
महत्वपूर्ण... क्रिया मिलती है जो उन्हें माध्यमिक दर्शन और सुधारवादी 
स्थिति मर्यादा की ओर प्रेरित करती | वे स्वतः योगी थे, उनका 
दूसरा नाम अवधूतीपा था। किन्तु वे दशन के पक्त॒ का भी 

तिरस्कार नहीं करते थे इसीलिये उन्होंने स्थान स्थान पर माध्यमिक मत का प्रति- 
पादन किया है। वे उच्छछुलता पर एक रोक लगाकर पारमिताओं के पालन 
द्वारा आत्मपरिष्कार पर बल देते थे। इसीलिये उन्होंने उन्मत्त ब्रतियों को भी 
आदि-कर्म के पालन का उपदेश दिया था। जो पारमिताओं का पालन नहीं करते 
थे और जीवन की अनित्यता को ओर संकेत कर केवल रस और महामुद्रा का 
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| न हट 


है ॥| 


उपभोग करते हैं, वे चाब्वाक के अनुयायी हैं सच्चे तान्त्रिक नहीं |** इस 
प्रकार उन्होंने बौद्ध सम्प्रदाय से अनुशासनहीनता और भौतिक कुप्रवृत्तियों का 
परिहार कर उसे पुनर्गठित करने का प्रयास किया ओर इसके लिये बहत से ग्रंथ 
लेखे |१८ यदि अद्वयवज्र मेत्रीगुप्त ही हैं तो तारानाथ की साक्षी से भी यह 
ज्ञात होता है कि तान्त्रिक गुह्मानुठ्ठानों के कुत्सित अंश का विरोध करते थे | 
सम्भवतः बौद्ध धर्म अहण करने के पूर्व वे वैष्णव थे और इसी से अनुशासन, 
ओर विनय की प्रवृत्तियाँ उनमें शेष रह गई थीं और वे अधिक सुरंस्क्ृत थे और 
परम्परा का उच्छेद कर उच्छ्जलता को ग्रश्नय देने के विरोधी थे । उनके सम- 
कालीन रत्नाकर शान्ति, दीपंकर आदि आचार्य मो वौद्ध तान्त्रिकों की इस बढ़ती 
हुई अनंतिकता के घोर विरोधी थे ओर पारमिताओं की नतिक अनुशासनवद्धता 
ओर लौट रहे थे | किन्तु सम्प्रदाय के सामान्य साधक निरन्तर नैतिक पतनों 

की ओर बढ़ रहे थे | राग की राग से विशुद्धि या शमन न होकर विक्ृति ही हो 
रही थी। 

जब तक सिद्धों का अन्य साहित्य प्रकाश में नहीं आता तब तक उनके 
सम्प्रदाय के परिणित काल का स्पष्ट चित्र हम नहीं अंकित कर सकते किन्तु कुछ 
वाद्य प्रमाण ऐसे अवश्य मिलते हैं कि उनकी प्रद्त्तिमयी साधना उनके सामान्य 
अनुयायियों को राग, लिप्सा और देष॒ की ओर ले गई थी। नैतिक बन्धन इतने 
ढीले हो गये थे कि अनाचार की सीमा तक पहुँच चुके थे। इस अनाचार की 
चरम सीमा ओदनन्‍्तपुरी विहार में पहुँच चुकी थी । 

तारानाथ का कहना कि उन्होंने तान्त्रिक पद्धतियों को लज्जाजनक सीमा 
तक विकृृत कर दिया था। वे पतित हो गये थे । उद्श्रान्त हो गये थे | कई 
स्थानों पर सिन्धु और सिंहल के भिक्षुओं ने हेरक को मूर्ति चुराकर उसकी चाँदी 
बाजार में बेच दी थी और इसके दंडस्वरूप तत्कालीन शासक ने उन्हें पराण॒दंड 
दिया था ।** तारानाथ ने एक दूसरे स्थल पर यह भी संकेत किया है कि बहुत 
से ऐसे भिक्षु थेजो तंत्रों म॑ भी निषिद्ध-गर्दित क्रियाओं में भाग लेने के 
कारण वज्र्यानी परम्परा से भी बहिष्कृत कर दिये गये थे और यवनों में जाकर 
मिल गये थे | ऐसे एक भिक्षु का उल्लेख मिलता है जिसका नाम शुलिक था 
ओर यवनों से मिलने के बाद उसने अपना नाम भाठर रख लिया था | उसका 
शिष्य पैख़म्भ ( सम्भवतः यह पैग़म्ब्रर का तिव्बती अपभ्रंश रूप है ) हुआ जोः 
मक्‍्के गया ओर ग्लेच्छों को उमार कर बौद्धों का कत्लेआम कराने लगा |** 
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सिद्ध-साहित्य 


द्वों के दूसरे परम शत्रु उस समय वेष्णव थे। वैष्णवों ने बौद्धों पर 
अत्याचार तो नहीं किया किन्तु वैष्णव दर्शन के आगे बौद्ध भिक्ष, कांपा करते 
थे। बैसे तारानाथ ने यह भी लिखा है कि तीर्थिकों ने उत्तर पश्चिम दिशा से 
आरत में प्रवेश किया और जालन्धर से मगध तक के बौद्ध मन्दिरों को 
जलाया |“ किन्तु यह साम्प्रदायिक प्रतिद्वंद्विता के कारण गढ़ी हुईं कथा मालूम 
पड़ती है। उसका केवल यही अंश सत्य है कि वेष्णव जीवन-दर्शन वज््यानी 
जीवन-दर्शन से कहीं अधिक सुलमा हुआ था | उसी समय बंगाल के पाल तथा 
चन्द्र बंश को अ्रपदस्थ कर जो वंश स्थापित हुए, उनमें एक वंश परम वेष्णव था 
और दूसरा शैव । 


कफ 


वैष्णव तथा शैंव इन दोनों सम्प्रदायों की ओर से बौद्ध तान्त्रिकों का घोर 
विरोध हुआ ओर सहज-पद्धति के गुह्य-अनुष्ठानों का दोनों ने बहिष्कार किया । 
'सिद्धों की साधना में से केवल योग पद्धति और हृठयोग द्वारा सहज समाधि का 
अंश नाथ योगियों ने अपनाया जो शेव थे और इन शेैवबों ने मैथुन और नारी 
संग का पूर्ण बहिष्कार किया। सहज-साधना में से अनुष्ठानों के अंश और 
-कुत्सित गुल्य आचारों का बहिष्कार कर केवल सहज भाव के प्रेम को वेष्णवों ने 
अपनाया । 


सिद्धों के वज़यान के उन्मूलन में यवनों और वैष्ण॒वों से भी अधिक 
उन शैव हठयोगियों का हाथ रहा है जो आदि-नाथ शिव के अनुयायी थे । गोरख- 
:नाथ नामक एक महान धर्माचार्य ने इन कुत्सित अनुष्ठानों के विरुद्ध विद्रोह 
किया । गोरखनाथ में अ्दम्य साहस, निर्भोकता, संगठन शक्ति और वैराग्य था | 
उन्होंने समस्त देश का पर्यटन किया । सभी प्रान्तों में अपने केन्द्र स्थापित किये । 
योगियों का संगठन सैनिक आधार पर किया और तान्त्रिक साधनाओ्ं का पूर्ण- 
तया मूलोच्छेदन कर दिया । इसके लिये उन्हें स्वतः अपने गुरु का भी विरोध 
'करना पड़ा | 

उनके गुरु मस्सेन्द्र बोद्ध तथा शैव दोनों सम्प्रदायों द्वारा आहत थे 
और दोनों पद्धतियों के आचार्य बताये गये हैं । इसीलिये उनके नाथ-पन्थ में 
वज््यानी सिद्धों की कितनी ही प्रक्रियाएँ और शब्दावली अन्तभक्त हो गई थीं 
जो बाद तक चलती रहीं, यद्यपि गोरख ने उनमें से तान्त्रिक अनुष्ठानों के अंश 
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कक 


ओर बौद्ध साम्प्रदायिक अंश को या तो निकाल दिया या उनकी दूसरी व्याख्याएँ 
ग्रचारित कर दीं। इन्हीं परवर्ती सम्प्रदावों की विक्रास-परम्परा के साथ साथ 
विकसित होते हुए बहुत से वज़््यानी शब्द ओर प्रव्नत्तिबाँ नई लोकभापा हिन्दी 
के योगेश्वरी तथा सन्त-साहित्य तक चली आई । 
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श्र २ 


स्व 
परवर्ती सम्प्रदायों क। 
विकास 


गोरखनाथ!तथा उनके सम्प्रदाय के विषय म॑ विभिन्न विद्वानों ने जो मत 
ग्रस्ट्त किए हैं वे; भी प्रामाणिक सामाग्री के अभाव में अधिकतर अनुमानात्मक 
हैं | जहाँ तक बौद्ध सिद्ध-परम्परा और गोरखनाथ का सम्बन्ध 
नाथ-सम्प्रदाय है, कुछ मतों तथा किंवदन्तियों का उल्लेख कर देना 
आवश्यक है, यद्यपि उन्हें किसी प्रमाण के अभाव में विश्वस- 
नीय नहीं कहा जा सकता | बौद्ध किंवदन्तियों में गोरखनाथ वज्ज्यानी साधक 
माने गये हैं जो बाद में शेव हो गये | तारानाथ उनका वज़यानी नाम अनंगवज़ 
बताता है और म० हरप्रसाद शास्त्री ने रमणवज् नाम का उल्लेख किया है | 
उनका यह भी कहना है कि नेपाल के बौद्ध लोग गोरखनाथ पर बहुत क्रुद्ध हैं 
और उन्हें पहले बौद्ध धर्म का अनुयायी और बाद में उसका शत्रु मानते हैं ।* 
सिल्वियाँ लेवी ने नेपाल के बोद्धों में प्रचलित एक दन्तकथा का उल्लेख किया है 
जिसके अनुसार गोरख के समस्त अनुयायी पहले बौद्ध थे बाद में यवनों के भय 
से बौद्ध धर्म छोड़कर ईश्वरवादी (शैव) हो गये । एक विद्वान ने तो अ्संग अथवा 
नागाजुन और गोरखनाथ को एक ही मानने का सुझाव रक्खा है ।* 
ये अधिकांश किम्बदन्तियाँ अ्प्रामाणिक हैं और इनके आधार पर किसी 
भी निष्कर्ष पर पहुँचना अ्रवैज्ञानिक होगा किन्तु ये किम्बदन्तियाँ इस बात की 
ओर अवश्य संकेत करती हैं कि बौद्ध साधनाएं' नाथ-परम्परा से बहुत घनिष्ठ 
रूप से सम्बद्ध थीं | स्वतः बोद्ध तांत्रिक सम्प्रदाय के संसक्रत तथा अपमश्नैश साहित्य 
झ्श्र 


परवर्ती सम्प्रदार्यां का विकाप 


में शैव साधनाएं और शैव प्रबृत्तियाँ प्रविष्ठ हो चुकी थीं जिनकी ओर हम पीछे 
संकेत कर चुके हैं | दोहा तथा चर्यातदों में कई स्थलों पर सिद्धों के लिये, या 
गुरु के लिये या वज्जसत्व के लिए नाथ विशेषण का प्रयोग हुआ है। सरहपा 
ने उसे नाथस्वरूप कहा है जिसका चित्त विस्फुरित हों जाय “जत वि दित्तहि 


विफूफुरइ तत्त वि णाह सरूझ [?? काझपा भी उसे नाथ कहते हैं, जो मन को 
निश्चल कर ले जो णृत्थु शिच्चल किअ्रड मण सो धम्मक्खर पास |? ऐसे 
साधक का कारणहपा वजचा्रघरनाथ भी कहते है” और वह दहिणोी प्रज्ञा महामद्रा) 
का स्वामी होता है। ग्रज्ञोपाय-विनिश्चय-सिद्धि, साधनमाला ठथा कुछ अन्य 
अमुद्रित कृतियों आदि में नाथों का जो उल्लेख मिला है उसके आधार पर डा० 
बड़ध्वाल का यह अनुमान हैं कि बोद्ध-परस्परा में ही वजच्जनाथी सम्प्रदाय का 
उद्भव हो चुका था और वज्जनाथी साधक केवल नाममात्र के लिये ही बीद्ध थे 
आर उनमें नाथ शब्द गुरु के लिये ( लामा का संस्कृत पर्याय ) प्रयुक्त होता था 
क्योंकि गुरू वज़्कायाधारी अजर ओर श्रमर माना जाता।था | ५ डा० बड़थ्वाल 
का मत हैं कि अधिकांश बौद्ध सिद्ध विचारधारा के अनुसार नाथपन्थी हैं किन्तु 
सांप्रदायिक परम्परा के अनुसार बौद्ध | 

इस प्रकार हम देखते हैं कि विद्वानों के मत दो सीमाओं पर हैं | कुछ 
लोग गोरखनाथ और उनके सम्प्रदाय को वज्रयान की शैव शाखा मानते हैं और 
कुछ लोग स्वतः बौद्ध सिद्धों को प्रच्छान्न नाथपंथी | इन दोनों ही मतों में अनु- 
मान की प्रबलता अधिक हें वेज्ञानिक तकों का आश्रय कम और इसलिये दोनों 
में से किसी भी मत को पूर्णतया अहण नहीं किया जा सकता | अधिक से अधिक . 
हम यह जान सकते हैं कि एक ही मूभाग में बहुत दिनों तक शैव तथा बौद्ध तन्‍्त्र 
ओर योग साधनाएं समानान्तर रूप से चलती रहीं ओर कामरूप आदि कई केंद्र 
ऐसे भी थे जहाँ दोनों के ही तन्त्रपीठ होने के कारण दोनों पद्धतियों में पर्याप् 
आदान प्रदान हो रह् था जिसकी ओर हम पीछे कई बार संकेत कर चुके हैं | 

इस सम्बन्ध में यह भी ध्यान में रखना आवश्यक हैं कि गोरखनाथ नाथ- 
सम्प्रदाय के प्रवर्तक नहीं थे। वें उसके अत्यन्त सबल प्रचारक आचाय तथा 
संगठनकर्ता ये | यह नाथ परम्धरा और कनफदी साधनाओं की परम्परा अत्यन्त 
प्राचीन है और किसी न किसी रूप में पाशुपत लाकुलीश मत से इसका घनिष्ट 
सम्बन्ध रहा है| पंडित दजारीप्रसाद द्विवेदी का यह कहना है कि गोरखनाथ ने 
योगमार्ग को एक व्यवस्थित रूप दिया । उन्होंने शैव प्रत्यभिज्ञा दर्शन के सिद्धान्तों 
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हल्के 


सिद्ध-सा हित्य 


के आधार पर बहुविस्तृत कायायोग के साधनों को व्यवस्थित किया, श्रात्मानुभूति 
आर शैव परम्परा के सामंजस्य से चक्रों की संख्या नियत की | उन दिनों अत्यंत 
प्रचलित वच्रयानी साधना के पारिभाषिक शब्दों के साम्बत्तिक अर्थ को बलपूव॑क 
पारमार्थिक रूप दिया और अब्राह्मण उद्गम से उद्भूत सम्पूर्ण ब्राह्मण विरोधी 
साधनामार्ग को इस प्रकार संस्कृत किया कि उसका रूढ़ि विरोधी रूप ज्यों का 
त्यों बना रहा किन्तु उसकी अशिक्षाजन्य प्रमादपूणु रुढ़ियाँ परिष्कृत हो गईं । 
गोरखनाथ को शेव योग परम्परा किस रूप में मिली थी ओर उसमें 
उन्होंने क्या सुधार किया था इसका कोई भी प्रामाणिक विवरण वहीं दिया जा 
'सकता किन्तु उन्होंने बोद्ध तान्त्रिक प्रभावों का कड़ा विरोध किया था ऐसा आभास 
अवश्य मिलता है। डा० द्विवेदी भी उन पर ब्राह्मण श्रमाव विशेष मानते 
हैं ।८ गोरखनाथ तथा उनके गुरु मस्स्येन्द्रनाथ के विषय में जो भी किम्ब॒दन्याँ 
अचलित हैं उनसे यह आमास अवश्य मिलता है कि तान्ब्रिक वामाचारी 
साधनाओं को लेकर गुरु शिष्य में कुछु मतभेद अवश्य था। मस्स्येन्द्र के नाम 
से शैब-कोल-तन्त्र की जिन पुस्तकों का सम्पादन डा० बागची ने किया है.वे 
फी ग्राचीन हैं (११वीं शती) ओर उन्हें मत्स्येन्द्र की पद्धति के अन्तर्गत न 
मानने का कोई कारण नहीं दीख पड़ता है। कौलज्ञान निशय, अकुलवीर 
कुलानन्द तन्‍त्र तथा ज्ञानकारिका आदि इतियों में सहज-शूल्य, वज्र आदि बहुत 
वज्र्यानी शब्दों का प्रयोग मिलता है जिनका आगे यथास्थान उल्लेख किया 
जायगा | इन कृतियों का प्रमुख स्वर शेव है और अकुलवीर तनत्र में तो स्पष्ठतः 
'जौद्ध सम्प्रदाय का विरोध मिलता है ।* किन्तु उसकी साधनापद्धति तान्न्रिक है 
'और ज्ञात यह होता है कि इन्हीं तांत्रिक अंशों का बहिष्कार कर गोरखनाथ ने 
अपने सम्प्रदाय का गठन किया होगा। इस आधार पर डा० हिवेदी का यह मत 
'समीचीन प्रतीत होता है कि गोरखनाथ की साधना का मूलस्वर शील, संयम 
ओर शुद्धतावादी है ओर उन्होंने तान्त्रिक उच्छु खलताओं का विरोध कर 
निर्मम हथौड़े से साथु श्रौर गहस्थ दोनों की कुरीतियों को पूर्ण कर दिया |।?१ ० 
विरोध केवल बौद्ध तन्‍त्रों से ही नहीं शाक्तों और शैवों से भी था। “योगि- 
सम्प्रदायाविष्कृति” की वाममार्ग तथा गोरक्षुनाथ की कथा भी इस परम्परा की ओर 
अप्रत्यक्षु संकेत करती है।! * 


गोरखनाथ ने अपने सम्प्रदाय का संगठन करते समय बहुत से पूर्ववर्ती _ 
३९४ 


परवर्ती सम्प्रदायां का विकास 


सम्प्रदायों को अपने योग मार्ग में स्वीकृत कर लिया था। डा० दिवेदी का 
ह अनुमान यह हैं कि उनके पहले दो प्रकार के दल विद्यमान 
नाथ सम्प्रदाय ८ रे जो योगा थे 
सम अत्त ता रहे होंगे | क--ऐसे जो योगमार्गी थे किन्तु शैव या शाक्त नहीं 
घर्स साधनाएँ. * ख--वे जो शैवागमवादी थे किन्तु बोगमार्गी नहीं थे | 
दोनों ही प्रकार के कई सम्प्रदाय जो पूव॑वर्त्ती थे गोरख- 
नाथ के संगठन में सम्मिलित हो गये और उनके प्रवर्तकों को गोरखनाथ का 
शिष्य समझा जाने लगा ।?* इनमें से वाममार्गी, शाक्त, बौद्ध, अधोर आदि 
सम्प्रदाय भी रहे होंगे। यहाँ तक कि उनमें कुछ जैन तान्त्रिक सम्यदाय भी 
अन्तभक्त हुए हैं। डा० बस्आ ने आजीवकोां के कुछ सम्पदायों की तुलना 
नाथपन्थियों से की है और जैन परम्परा से नाथपन्थ का सम्बन्ध जोड़ा हैं।* 2 
गोरखनाथ तथा काण्हपा की जो शैव कथाएँ मिलती हैं उनसे वह भी ज्ञात 
होता हैं कि किसी समय काण्हपा की पद्धति के बहुत से अनुयायी बोद्ध घम छोड़ 
कर शेव नाथपन्थ में दीक्षित हो गये थे | इसी प्रकार अवधघूत सम्प्रदाय ने भी 
किसी समय गोरखनाथ का नेतृत्व स्वीकार कर लिया। दत्तात्रेंय को अवधृत 
सम्प्रदाय का मूल प्रव्तंक माना जाता है, कुछ लोग उसका सम्बन्ध बोद्धों की 
धूतांग साधना से भी बताते हैं, किन्तु वह योगमार्ग था इसमें सन्देह नहीं । 
इस समय गोरखनाथ के नाम पर जो भी ग्रन्थ प्रचलित हैं या उनके 
सम्प्रदाय में जो भी प्राचीन ग्रन्थ स्वमान्य हैं उनमें योगमार्ग के साथ साथ कहीं 
कहीं तान्त्रिक प्रवृत्तियाँ भी मिल जाती हैं। गोरत्-निद्धान्त-संग्रह में पोडश- 
वित्यातन्त्र का उद्धरण देकर नाथों को तन्‍्त्रों का भी प्रवतेक मान लिया गया 
है ।*% ज्ञात यह होता है कि बाद में जो सम्प्रदाय नाथ पन्थ में सम्मिलित हुए. 
उनमें से कई तान्त्रिक प्रव्ृत्तियाँ और साधनाएं अपने साथ लेते आये | हृठ- 
योगप्रदीपिका में महाम॒द्रा का जैसा उल्लेख है और वश्नोली, सहजोली आदि 
साधनाओं का जो वर्णन हैं वह स्पष्टतः वद्रयानी परमरा से प्रभावित मालूम 
पड़ता है। 
यह वज्ज्यानी तान्त्रिक प्रभाव सूफियों तक भी पहुँच रहा था। ज्ञात 
यह होता है कि मुसलमानी आक्रमण के समय बहुत से ऐसे सम्प्रदाय सामूहिक 
रूप से मुसलमान हो गये जो मूलतः तान्न्रिक साधनाओं में विश्वास करते थे । 
ऐसे सम्प्रदायों ने यवन हो जाने के बाद भी गुप्त रूप से तान्त्रिक साधनाएँ जारी 
रक्‍्खीं । फ़ीरोजशाह तुगलक़ के समय तक ऐसे मुस्लिम सम्प्रदायों का उल्लेख 
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सिद्ध-साहित्य 


मिलता है जिनमें-रात्रि को तान्त्रिक चक्र की योजना होती थी और प्रत्येक साधक 
पत्नी, माता, भगिनी और पुत्री आदि के साथ उस मैरवी-चक्र में प्रव्ृत्त होता 
था। ठ॒ग़लक़ ने उनका क़त्लेशाम करा दिया था। पूर्वी भारत मे दीनाजपुर के 
कुछ शाह मदार के अनुयायी मुसलमान जोगी है ** जिनमें सूफी, और योग- 
मार्ग का विचित्र सम्मिश्रण मिलता हैं| पंजाब में भी ऐसे मुसलमान जोगी 
मिलते हैं जो मुहम्मद के चमत्कार की गाथाएँ गाते हैं यद्यपि उनकी साधना- 
पद्धति योगमार्गी मालूम पड़ती है [** योगमार्ग के माध्यम से बहुत से वच्नयानी 
शब्द और परम्पराएँ जायसी की सूफ़ी परम्परा तक जा पहुँची हैं जिन पर हम आगे 
इृष्टिपात करेंगे | पूर्वी भारत म॑ यही परम्परा बाउल साधना के रूप में विकसित 
हुई जिसमें सूफ़ी-साधना, सहज-साधना और नाथ योग-साधना का सम्मिश्रण 
हुआ है । 

नाथ-पन्थ का प्रभावत्षेत्र केवल उत्तर-पूर्वीय भारत नहीं था। वह 
समस्त देश में विस्तृत था और प्रत्येक प्रान्त में वह नये सम्प्रदायों के सम्पक में 
आया था जिसकी कितनी ही प्रवृत्तियाँ उसमें समाविष्ट होती गईं । दक्षिण में कुछ 
जोगी नाग पूजा करते हैं,** महाराष्ट्र में कुछ जोगी मैरव को पूजते हैं और 
गहस्थ जीवन ब्िंताते हैं ।*" मलयाली गुरुकुल जोगी कालीपूजक हैं और मैथुन 
साधना में विश्वास करते हैं,* * पंजात्र के रावल, लाकुलीश मत के पुराने अनु- 
यायियों का शैव रूप हैं। सामाजिक दृष्टि से पूर्वी भारत की बहुत सी योगी 
जातियाँ भी गहस्थ थीं |** द्विवेदी जी का अनुमान है कि कबीर ऐसी ही किसी 
यवन वयनजीवी योगी जाति में पैदा हुए. थे | वज़यानी सहज और शूत्य आदि की 
प्रम्पराएँ इसी प्रकार कबीर को मिली होंगी, ऐसा अनुमान किया जा सकता है| 


विद्वानों का अब इस विषय में विशेष मतभेद नहीं रहा कि सन्‍्त-परम्परा 

निगंण को मान्यता देते हुए भी केवल ज्ञानाश्रयी नहीं है, उसका मूल स्वर भक्ति 
का स्वर है। यह एक ऐसी विशेषता है जो गोरखनाथ तथा 

सन्त-परम्परा उनके अनुयायियों के साहित्य में नहीं मिलती | ड० द्विवेदी 
स्पष्ट लिखते हैं, केवल एक बस्तु वे कहीं से नहीं ले सके । 

वह हैं भक्ति। वे ज्ञान के उपासक थे और लेश मात्र भावालुता को भी बर्दाश्त 
नहीं कर सकते थे !!२३ इस दृष्टि से कबीर और गोरख के खबरों में दो श्रुवों का 
अन्तर आगया था। कबीर, दावू, आदि का परिचय जिस नवीन भक्ति-साधना से 
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हुआ था, उसके प्रति उनमें विशेष उत्साह था,,उन्होंने एक नई निष्ठा, एक नई 
आस्था ग्रहण की थी जिसमें ज्ञान और योग गौण थे, भावना और भजन 
प्रमुख थे | 

किन्तु फिर भी उन्होंने योगमार्ग का परित्यांग नहीं किया था। स्वतः कबीर 
को भक्ति की दीक्षा जिस गुरु से मिली थी उसने योग तथा भक्ति का समन्वय 
करने का प्रयास किया था। रामानन्द तथा उनके शुरू राघवानन्द जी, विशिष्टा- 
द्वेतवादी थे किन्तु परम्पराओं से ज्ञात होता है कि दोनों ही सिद्ध योगी थे | किम्ब- 
दन्‍्ती तो यहाँ तक कहती हैं कि रामानन्द का अल्यपायु में मारक बोग था । पहले 
वे किसी अद्वैतवादी गुरु के शिष्य थे जो उन्हें राधवानन्द को सौंप गया | 
राघवानन्द ने उन्हें पूर्णयोगी बना दिया और जिस समय उनका मारकयोग था, 
उन्हें पूर्ण समाधिस्थ हो जाने की आज्ञा दी। इस प्रकार काल उन्हें छू भी 
नहीं पाया ।* ४ गुरु राघवानन्द के नाम पर सिद्धान्त-पंचमात्रा नामक जो कृति 
डा० बड़थ्वाल को मिली है उसमें भी उनकी परम्परा के किसी शिष्य ने उनके 
राधनामार्ग को योग और प्रेम का समन्वित रूप बताया है |+० राजा दलजीतसिंह 
ने भी डा० मोहनसिंह की पुस्तक के प्राक्कथन में रामानन्द प्र गोरखनाथ के 
योगमार्ग के गहरे प्रभाव का उल्लेख किया है। राघवानन्द की शिष्य-परम्परा 
में श्छ्वीं शताब्दी के किन्हीं मिहीलाल ने भी उन्हें अवधूतवेशधारी बताया 
हे |९६ | 

इस प्रकार कबीर को भक्ति की दीक्षा जिस शुरु से मिली, वह भी योग- 
मार्ग को भक्ति का विरोधी नहों मानता था और इसलिये कबीर ने भक्ति के साथ 
साथ योग को भी प्रश्नय दिया और योगमार्गी परम्पराओ्नों में जो भी वद्यानी 
साधना-पद्धतियाँ, पारिभाषिक शब्द, प्रतीक ओर उलटवासियाँ चली आ रही थीं 
वे सब को तथा उनके अनुयायी सनन्‍्तों को उत्तराधिकार रूप में प्राप्त हुईं | तत्न 
तक वज्रयानी सिद्धों का कोई प्रत्यक्ष प्रभाव शेष रहा हो ऐसी कोई सम्भावना नहीं 
है | वास्तव में कबीर तथा अन्य सन्‍्तों ने ये प्रभाव छोटे छोटे योगमार्गी सम्प्रदायों 
से ग्रहण किये जिनमें वज्ज्यानी परम्पराएँ किसी ग्रकार शेष रह गईं थीं, किन्तु 
समय के साथ साथ उनमें भी बहुत कुछ परिवर्तन और विकास हो चुका था | 

ऐसे ऐसे छोटे छोटे सम्प्रदाय पूर्वी भारत या पश्चिमी भारत दोनों ही 
क्षेत्रों में अवशिष्ट थे और साधारण निम्न वर्ग की जनता में उन का ययथेष्ट 
प्रभाव था | कबीर तथा अन्य सन्‍्तों का कार्यक्षेत्र निम्न वर्ग ही था अतः उन्हें 
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उन्हीं सम्प्रदायों द्वारा स्वीकार शब्दावली अपनानी पड़ी होगी किन्तु सन्‍्तों ने 
उन्हें अपने स्वाधीन अर्थ दे दिये | लगभग यही गोरखनाथ ने अपने समय में 
प्रचलित वज्ज्यानी सम्प्रदायों के लोकप्रिय पारिभाषिक शब्दों के साथ किया था । 
अतः यह ग्रभाव वास्तव में इस रूप में नहीं था कि सस्तों ने वज्यानी साहित्य 
पढा हो या सिद्धों के वचन सन्‍्तों के समय तक ज्यों के त्थों प्रचलित हों और 
उन्होंने उसमें से बहुत सा अंश अपना लिया हो । वास्तविकता तो यह है कि 
जिस समय कबीर ने सहज शून्य आदि का व्यवहार किया उस समय उन्हें इसका 
लेशमात्र आभास भी न रहा होगा कि ये शब्द उन्हीं सिद्ठों के हैं जिनके विषय 
में स्वत: कबीर लिखते हैं घटदरसन संसे पड़ या अस चउरासी सिध।?*७ भक्ति 
के आगे सिद्दि और सिद्धों के प्रति कबीर तथा परवर्ती सन्‍्तों ने एक घोर उपेक्षा 
का भाव आ गया था, यहाँ तक कि पलद्वदास भक्ति के मार्ग में केवल सन्तों 
का ही गुज़र बताते हैं और स्पष्ट कहते हैं कि : 

सिध चौरासी, नाथ नौ बीचे सबे मुलान 

बीचे सबै भुलान भक्ति की मारग छूटी 

हीरा दिहिन है डारि लिहिन हैं कीड़ी फूटी ।१८.., 

इसी प्रकार एक ओर सन्‍त लोग चौरासी सिद्धों और नौ नाथों की 

उपेक्षा कर रहे थे किन्तु दूसरी ओर उन्हीं सिद्धों द्वारा प्रयुक्त और नाथों द्वारा नई 
व्याख्या से समन्वित पारिभाबिक शब्दों द्वारा योग प्रव्नत्तियों को ग्रहण कर उसको 
एक नया अथ देने का प्रयास कर रहे थे । 


किन्तु इन शब्दों का इतिहास सर्वथा एकांगी रह जायगा यदि हम केवल 

हिन्दी की नाथ और सन्त-परम्परा तक ही अपने अध्ययन को सीमित रक्खेँगे | 
उस समय पूर्वी और पश्चिमी भारत में कई ऐसे छोटे छोटे 

पूर्वी भारत के सम्प्रदाय १२ वीं शती से १६ वीं शती तक जीवित थे जिनमें 
अन्य सम्प्रदाय सहज, शून्य, निरंजन आदि शब्दों को ग्रहण कर योग 
तथा भक्ति का समन्वय किया गया था । ये सम्प्रदाय तथा इनका 

साहित्य समय समय पर प्रत्यक्ष श्रथवा अप्रत्यक्ष रूप से हिन्दी के नाथ तथा सन्त 
साहित्य को प्रभावित करता रहा है | अभी तक इन सम्प्रदायों का विस्तृत विवरण 
नहीं मिल पाया है किंतु पूर्वी भारत के घर्म,-सम्प्रदाय और पंचसखा सम्प्रदाय के 
विषय में जो कुछ ज्ञात हुआ है वह हिन्दी सन्त-साहित्य में प्रयुक्त कई वज़्यानी 
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पारिभाषिक शब्दों के इतिहास पर सवथा नवीन प्रकाश डालता है। इनमें से घर्म 
सम्प्रदाय की परम्परा तो १२ वीं शती तक मिल जाती है, क्िलु उड्डीसा का 
पंचसखा सम्प्रदाय अपेक्षाकृत नवीन हैं, और उसके प्रवर्तकों का समय १६ व॑ 
श॒ती माना जाता है [*९ इन पाँच वेष्णव कवियों का नाम अच्युतानन्ददास 
बलरामदास, जगन्नाथदास, अनंतदास ओर यशोवन्तदास था | वसु सहोद॒य दाग 
उद्धत इनकी कविताओं म॑ स्थान स्थान पर कृष्ण को शून्य रूप कहा गया है 
आर शूत्य के मध्य में निरंजन तथा निरंजन में स्वत: मगवान की स्थिति बत 
हैं | वसु महोदय का यह मत है कि यह सम्प्रदाय प्रच्छन्न बोद् सम्प्रदाय हैं क्‍योंकि 
प्रतापरुद्र नाम उड़िया राजा बौद्धों का विरोधी था ओर उनपर अत्याचार करता 
था। उसी समय ग्राणमय से बहुत से बौद्धों ने वेष्णव दीज्ञा लेकर प्राण 
बचाये । किन्तु डा० दासगुप्त तथा डा० द्विवेदी इस से पूणतया सहमत नहीं हैं | 
डा० दासगुप्त का कथना है कि पंचसखा तथा धर्मसम्प्रदायों में कुछ बौद्ध प्रवृत्तियों 
ओर हिन्द प्रवृत्तियों का मेल अवश्य हुआ है किन्तु वे बौद्ध-घर्म के उस रूप से 
आई थीं जो शुद्ध बौद्ध रूप न होकर तान्त्रिक बौद्ध धम था ओर हिन्द तन्‍्त्रों 
बहुत मिन्न नहीं था |? डा० द्विवेदी का भी मत इसी पक्ष में है कि इन 
सम्प्रदायों को प्रच्छुन्न न कह कर केवल यह कहा जाना चाहिये कि इन्होंने बहुत _ 
से ऐसे शब्दों को ग्रहण कर लिया था जिनका बोद्ध साधना से सुन्दर सम्बन्ध 
था [?१? आगे चल कर इस सम्प्रदाय में सृष्टिकथा का जो रूप मिलता हैं 
( महादेवदास की घर्मंगीता में ) वह यह बताता है कि धर्म-सम्प्रदाय की सृष्टि 
कथाओं को इस सम्प्रदाय में भी मान्यता मिल गईं | 


धर्म-सम्प्रदाय पत्चनसखाओं के वैष्णव सम्प्रदाय से अधिक पुराना ओर 

अधिक महत्वपूर्ण है। पश्चिमी बद्शल, उड़ीसा, छोटा नागपुर से रीवा तक किर्स 
समय धर्म देवता की पूजा प्रचलित थी और बड्डाल के वीर- 
धर्म सम्प्रदाय भूम जिले तथा उड़ीसा के कुछ भागों में अब नी यह सम्प- 
दाय जीवित है यद्यविं उसका रूप बहुत कुछ वैष्णव या शैब 
हो गया है। यह सम्प्रदाय किसानों, डोम, वागदी, मछुवे, बढ़ई तथा इसी प्रकार 
की निम्न जातियों म॑ प्रचलित था | डा० दासगुप्त का मत हैं कि इस सम्प्रदाय से 
बौद्ध प्रभावों की परम्परा का सब॒न्ध है। सहजयानी महामुद्रा साधना या वच््योग 
का कोई भी विशेष प्रभाव इस सम्प्रदाव के साहित्य में नहीं उपलब्ध होता, किंठ॒ 


३२६ 


सिद्ध-सा हित्य 


'क्रिया-संग्रह आदि वज्रयानी ग्रन्थों में उपलब्ध तान्त्रिक अनुष्ठान-पद्धतियों से धर्म 
सम्प्रदाय के पुराने ग्रन्थों की विषय-वस्ठु बहुत मिलती जुलती है ।३९ उनका यह 
भी कहना है कि धरम ठाकुर की अद्धोंगिनी शीतलादेवी वास्तव में बौद्ध देवी 
हारीति ही हैं जो वेश और नाम बदल कर धर्म सम्प्रदाय में स्वीकृत कर ली 
ई हैं ।३३ यह धर्म ठाकुर वास्तव में बौद्धों के बुद्ध, धर्म-ओ्र सड्ड में से लिया 
-गया धर्म है, ऐसा कुछ विद्वानों का मत था । डा० बसु तो धर्म पूजा में प्रयुक्त 
शंख को भी सद्ठः का ही प्रतीक मानते हैं ।३४ किन्तु उपरोक्त मतों का कोई 
"विशेष प्रामाशिक आधार न होने के कारण डा० दासगुप्त इसे अस्वीकार करते 
हैं | वास्तव में इस धर्म सम्प्रदाय का संयोजन १२ वीं शी के लगभग रमाई 
'परिडित के द्वारा किया गया है और उसमें उस समय जनता में व्याप्त अनुष्ठानों, 
“विश्वासों और देवी देवताओं को एक नियमित शह्ललाबद्धता देकर घर्म ठाकुर 
के पूजा विधान में सम्मिलित कर लिया गया है। यह धर्म संज्ञा भी वास्तव में 
संथाल मंडा श्रोंराव आदि आरस्ट्रो-एशियायी जातियों में प्रचलित एक शब्द का 
संस्कृत रूपान्तर है | वह शब्द है 'दुलि? जिसका अर्थ कछुआ होता है। यह शब्द 
उत्तरकालीन संस्कृत भाषा में भी ग्रहण कर लिया गया है और चर्यापदों में भी 
-एक स्थान पर कछुए के श्रथ में इसका प्रयोग हुआ है। 'दुलि द॒हि पिटा धरणि 
न जाअ! (चर्यापद्‌ २) । टीकाकार. यहाँ दलि का सांकेतिक अर्थ महासुख चक्र 
बताता है जिसमें द्वयाकार लीन हो जाते हैं। स्वार्थक प्रत्यय ओम जोड़कर इसका 
रूप दुलोम, दरोम, डुरोम आदि हो जाता है |१* यंह डुरोम या कच्छुप ओरावों 
ओर सन्थाल आदि जातियों का सबमान्य देवता था और यह ज्ञात होता है कि 
बाद में इसे संस्कृत के धर्म शब्द के कच्छप रूप में और कभी कच्छुप को धर्म के 
वाहन के रूप में परिकल्पित किया जाता रहा |3६ महामहोपाध्याय हरप्रसाद 
शासत्री आदि विद्वान जो आदिवासियों की इस कच्छुप पूजा और दुलि शब्द के 
इतिहास से अवगत नहीं थे वे धर्म ठाकुर के कच्छुपरूप को बौद्ध स्तूप का ही 
रूपान्तर मानते रहे | किन्तु उन्होंने ऐसी कई घटनाओं का उल्लेख किया जिनसे 
ज्ञात होता है कि बड़ाल के पुरोहित धर्म ठाकुर को धीरे धीरे शैब या वैष्णव 
देवता का रूप देते रहे |॥० लगभग कुछ ऐसा ही इतिहास पुरी के जगन्नाथ 
का है जो मूलतया बौद्ध देवता थे या धर्म ठाकर के ही बौद्ध रूपांतर मात्र 
थे। धम-पूजा-विधान तथा गोविन्द-विजय आदि कऋृतियों में इसका उल्लेख 
मिलता है ।३< 


३३० 


परवर्ती सम्प्रदायों का विकास 


कृबीरपन्थ के साहित्य में मी हम यह कथा एक दसरें रूप में मिलती 
है | धर्म-पूजा-विधान में कहा गया है कि बोद्ध जमन्नाथ ही बड़ाल में घ॒र्म ठाकुर 
का रूप धारण करेंगे। कवीर-पन्थी ग्रंथ लक्ष्मणबोध में यह 
कूबीर पनन्‍थ. कथा इस ग्रकार मिलती है। 
ओर धर्म 
सम्प्रदाय श्रीकृष्ण वचन 


शक फी कफ के 


तब बोले अ्स गोविन्दराई | पेइ एक ठम वेगि बढाई । 
' सद्ठी धरोपेइ के माई। सो पेइ तुम देह बहाई | 
पेइ सोइ  उद्बीसा जाई । बोद्धावतार की मांड मडाई। 


ठाकुर कहा सो बलभद्दर कीना । एक पेइ बनाय कर लीना। 


स्कंफक़ी कफ के कक 


अब कलियुग बैठेगा सोई। बौद्ध थापना हमरो होई । 
जगन्नाथ मम नाम हैं सोई | हमरी थापना यही विधि होई |3 
जयदेव के ही समय से बुद्ध को अवतारों में गिन लिया गया था ओर 
जगन्नाथ को कृष्ण का बौद्धावतार माना जाता था | कवीर-पन्थ में सतगुरु कबीर 
का महत्व बढ़ाने के लिये कुछ अन्य कथाएँ भी जोड़ दी गई' और लक्ष्मणत्रोध 
में निरंजनगोष्ठी का हवाला देते हुए कहा गया है कि निरंजन ने कबीर से 
य्रार्थना की कि जब मेरा जगन्नाथ का अवतार होगा तब समुद्र मेरे मन्दिर को 
तोड़ेगा और आप उसे बचायें। सतगुरु कबीर ने उसे आश्वासन दिया ओर 
कई बार मन्दिर टूट जाने पर वे गये और समुद्र की ओर सुख कर बैठ गये | 
समुद्र ब्राह्मण के वेश में आया और बोला “महाराज, मैं तो जगन्नाथ के मन्दिर 
को तोड़ने आया था। आप सम्पधुख बैंठे हैं तो सामथ्यविहीन हूँ |? इसी प्रसंग में 
शक तथ्य और महत्वपूर्ण हैं। उस बोद्ध-वैष्णव मन्दिर का पंडा जब पूजन के 
हेतु आया तब कबीर का वेश यवन साथु का वेश था अतः वह मन में हिचका | 
तब कबीर ने ऐसा चमत्कार किया कि समस्त मन्दिर में कबत्नीर की ही यवन वेश- 
धारी मूर्तियाँ दिखाई देने लगीं। अन्त में कबीर ने उस इन्द्रजाल का निवारण 
क्रिया और आदेश दिया कि आज से इस मन्दिर में जात-पाँत, छुआछूत आदि 
का कोई विचार नहीं होगा |? इस कथा में कब्रीर का महत्व बढ़ाने के लिये 
३३१ 


सिद्ध-साहित्य 


इसको यह रूप दिया गया है किन्तु इससे स्पष्ट है कि बोद्ध धरम का प्रभाव किस 
रूप में उड़ीसा ज्षेत्र में शेष रह गया था। हिन्दू-म॒स्लिम एकता की उपरोक्त 
भावना भी कत्रीरपन्थी कथा से पुरानी है क्योंकि धर्मपूजा विधान में जगन्नाथ के 
मन्दिर में साम्प्रदायिक भेदभाव भुलाने का आदेश मिलता है। यह भी ज्ञात 
होता है कि किसी समय घर्म-सम्प्रदाय का उच्चवर्गीय हिन्दुओं! ने विरोध 
किया था और मसल्मानों ने उसको प्रश्नय दिया था । ' 
कबीरपन्थ में धरम सम्प्रदाय से एक वस्तु ओर आई है, वह है सृष्टि 
प्रक्रिया और उसमें निरंजन का स्थान | निरंजन की प्रजापति ब्रह्मा के समानान्तर 
कल्पना कर निरंजन और माया के सहगमन से समस्त सृष्टि के उद्भव की कथा 
धर्म-संप्रदाय के शून्य-पुराण और परवर्ती मंगल अन्थों «में, उड़ीसा-वेष्णव 
साहित्य, बंगाल के नाथ-साहित्य में और कबीरपन्थ के साहित्य में थोड़े बहुत 
रूपान्तर से लगभग एक सी मिलती है | कुछ विद्वानों ने इस सृष्टि कथा का 
मूल खोत बौद्ध ग्रन्थों तथा हिन्दू पुराणों में दूं ढ़ने का असफल प्रयास किया है। 
किन्तु शरव्चन्द्रराय द्वारा संगहीत३$ * ओरांवों में प्रचलित सृष्टिकथा इन कथाओं 
की मूल प्रेरणा प्रतीत होती है। कृम और अंड का इन कथाश्रों में जो महत्वपूर्ण 
स्‍थान है, वह भी आदिवासियों की आ्रादिम लोककथाओं का प्रभाव मालूम पड़ता 
है। डा० दासगुप्त ने पूर्वी भारत के इन छोटे-छोटे सम्प्रदायों की साहित्यिक. 
परम्परा में इन सृष्टिकथाओं के विभिन्न रूपों की समीक्षा की है *३ ओर 
उनमें निहित बौद्ध परम्पराओं का भी संकेत किया है। कबीरपन्थ में इस परम्परा 
ने जो रूप धारण किया उसपर डा» द्विवेदी ने “कबीर? में कुछ प्रकाश डाला 
है |“ ४ यहाँ उसके विस्तार में न जाकर शूत्य अथवा सहज का इस सूृष्टि-प्रक्रिया 
म॑ क्या स्थान है, इसका उल्लेख हम आगे करेंगे। जहां तक निरजन का प्रश्न 
हैँ ड7० द्विवेदी ने कबीर-पन्थ के विकास के साथ निरजन को स्थिति म॑ परिवतेनों 
की ओर संकेत किया है। यहाँ यह बता देना आवश्यक हैं कि इस दृष्टि से 
सन्‍्तों की साहित्य परम्परा में पश्चिमी क्षेत्रों में निरंजन का महत्व सदैव अल्षुग्ण॒ 
रहा किन्तु पूर्वी परम्परा में साम्प्रदायिक ग्रतिद्वंंदिता के कारण घटता चला गया | 
निरंजन शब्द का प्रयोग दोहाकोष में जिन श्रर्थों में हुआ हैं इसका विवेचन हम 
तीसरे अध्याय में कर चुके हैं, किन्तु यह संकेत कर देना आवश्यक हैं कि निरंजन 
बोद्धों को अपेक्षा शैवों की परम्परा से अधिक घनिष्ट रूप से सम्बद्ध है, वैसे यह 
लगभग समस्त योगमार्गोय सम्प्रदायों की सम्मिलित सम्पत्ति हो गया था चाहे वे. 
द ३३२ 
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परवर्ती सम्प्रदायों का विकास 


बौद्ध संप्रदाय हों, जैन हों अथवा शैव हों | पाहड़दोहों में वजच्नयानी दोहों की 
भाँति सुणण निरंजणु” को साधक की सर्वोच्च स्थिति माना गया है और इन्ह 
कारणों से हम निरंजन का वज़्यानी साधना से उतना घनिष्ट सम्बन्ध नहीं मान 
सकते जितना शूज्य, सहज, खसम आदि शब्दों का | 


समय की दृष्टि से इन पूर्वी मारत के सम्प्रदायों का अधिकांश साहित्य 
कवीर के बाद का साहित्य हैं किन्तु रमाई पंडित कबीर के पूर्वच्तों थे ( श्री 
शती ) और शल्य पुराणों में जो विभिन्‍न पद्धतियों का संकलन 
इन सम्प्रदायों है, उनमें बहुत सा अंश कबीर से भी पूर्व का हो सकता हैं | 
का लोकभाषा डा० दासगुप्त इस सारी सामग्री की परीक्षा कर इस परिणाम 
साहित्य पर पहुँचे हैं कि शूत्यपुराण के कुछ अंश १२वीं शती तक के 
हो सकते हैं, यद्यपि उनका उपलब्ध रूप बहुत बदला हुआ 
है, किन्तु धर्म-पूजा-विधान को वें बहुत बाद की कृति मानते हैं। उसके बाद 
*श्वर्ममंगल? आदि मंगल-साहित्य की परम्परा चली है जिसका अनिवाय प्रभाव 
हिन्दी के सन्त-साहित्य पर पड़ा है। सत्य तो यह है कि इनमें सारे सम्पदायों 
को वास्तव में एक सूत्र में बाँधने वाली शक्ति लोक-भाषा हैं। हम हिन्दी, 
बंगाली, उड़िया आदि के साहित्यों के बीच विचार और चिन्तन के ज्षेत्र में 
अन्तर-रेखाएँ नहीं खींच सकते । भाषा और व्याकरण का जो भी अन्तर रहा हो 
किन्तु एक सीं शैली, एक सा स्वर, एक सी चिन्तन-पद्धति और एक ही पारि- 
आाषिक्‌ शब्दावली लोकभाषाओं के समस्त घारमिक साहित्यों में फैल जाती थी, 
ओर प्रदेशों की सीमाएँ उसमें बहुत थोड़े से अन्तर उत्पन्न कर पाती थीं। 
वास्तव में बौद्ध सिंद्धों के उपलब्ध तथा नाथ-योगियों के अनुलब्ध लोकभाषा 
'के धार्मिक साहित्य से परवर्ती सम्प्रदायों के लोकभाषा के साहित्य की परंपरा 
अविच्छिन्न रूप से जुड़ी हुई है। इस सम्बन्ध में डा० द्विवेदी का यह भी मत 
विचारणीय है कि मध्यदेश में बौद्धों तथा नाथों के प्राचीन लोकभाषा साहित्य 
के न उपलब्ध होने का कारण यह है कि अपश्रश काल के उत्तराद्ध में मध्य 
देश के रूढ़िपूजक चिन्तकों और मनीषियों ने इन सम्प्रदायों की लोक-प्रदृत्तियों 
ओर लोकभाषा की दइृत्तियों को विशेष प्रश्नय नहीं दिया था | 
वास्तव में हिन्दी में नाथ-योगियों का जो भी साहित्य मिलता हैं वह 
अपने वर्देमान रूप में बहुत नया हैं। उसको अधिकांश पांडुलिपियाँ १७वीं 


औै३ दे 


सिद्ध-सा हित्य 


तथा १८वीं शताब्दी के इधर की ही हैं। स्वतः डा० बड़थ्वाल ने इसे स्वीकार 
केया है |।*५ इसलिये भाषा आदि की दृष्टि से ये सवंथा अविश्वसनीय हैं और 
ये बानियां गोरखनाथ की ही हैं, केवल समय के साथ इन परिवरतन हो गया 
है, इस पर भी विश्वास करने का कोई आधार नहीं है। कुछ बानियों को तो 
स्वतः डा० बड़थ्वाल ने गोरंख-कृत नहीं माना है, शेष के विषय में भी कुछ 
कहा नहीं जा सकता। किन्तु इन नाथपन्थी बानियों में बहुत पुराने प्रभाव शेष 
रह गये हैं इसमें सन्देह नहीं। नाथपन्थी ने यथासम्मव अपने साहित्य में 
साधना-पद्धति का वह रूप सुरक्षित रकखा है जो सन्‍्तों ओर सिद्धों के बीच एक 
सेतु माना जा सकता है। डा० बड़थ्वाल ने योग-प्रवाह” में जिन आचार्यों की 
अमुद्रित बानियों का उल्लेख किया है, उनमें कभी करी ओर प्राचीन परम्पराएँ: 
मिल जाती हैं। इसीलिये आगे प्रभाव-परम्परा का विवेचन करते समय अक्सर 
सनन्‍्तों के पहले नाथों के उद्धरण दिये गये हैं क्‍योंकि सन्‍्तों में वज्भयानी शब्दों 
के अर्थ और साधनाओ्रों के रूप अधिक स्वच्छुन्दता से रूपान्तरित हो रहे थे जब 
कि नाथपन्थी बानियों में उसके अधिक प्राचीन रूप सुरक्षित बच रहे थे। इस 
अध्याय के अगले अंशों के उद्धरणों से इसके यथेष्ट प्रमाण मिलेंगे | 
नाथों के ही समान अभी प्रारम्मिक सन्‍्तों के साहित्य के पाठ का ठीक 
ठीक निरूपण नहीं हो पाया है। जहां तक कबीर का प्रश्न है डा० रामकुमार 
वर्मा का सन्त कबीर! इस दिशा में स्त॒त्य प्रयास है। उसके अतिरिक्त बीजक 
ओर कबीर-प्रन्थावली में संगहीत दोहे और पद अपेक्षाकृत अधिक विश्वसनीय 
हं। बीजकों में से विचारदास के बीजक का उपयोग किया गया है क्योंकि वह 
कबीर-चौरा की पुरानी प्रतियों पर आधारित बताया जाता है और सम्प्रदाय में 
भी अधिक मान्य है। नानक के नाम से जो प्राणुसंगली प्रचलित है उसका 
भी उपयोग आगे किया. गया है, यद्यपि यह संकेत कर देना आ्रावश्यक है कि 
उसकी प्रामाशिकता संदिग्ध है। बेलवेडियर प्रेस से प्रकाशित अधिकांश सन्त 
साहित्य अवेज्ञानिक ढंग से सम्पादित हुआ है। किन्तु नाथों अथवा सन्तों के 
नाम पर प्रचलित कोई भी रचना हमारे लिये उपयोगी है क्‍योंकि उसमें हमेँ 
सम्प्रदाय में प्रचलित चिन्तनघाराएँ मिलती हैं और कभी कभी सम्प्रदायों में मान्य 
अप्रमाणिक कृतियां जो सम्प्रदाय के मूल प्रवतेक के नाम से प्रचलित कर दी 
जाती है इन वज्र्यानी शब्दों और साधनाओं के विकास पर अत्यन्त महत्वपूर्ण 
प्रकाश डालती हैं। आगे हम देखेंगे कि शून्य, सहज आदि शब्दों का जैसा 


शे३े४ 


परवर्ती सम्प्रदायों का विकास 


विचित्र रूपांतर अनुराग-सागर! तथा बोधि-सागर? में संगहीत छोटी छोट 
कवीर-पन्थी कृतियों में मिलता हैं वह अत्यन्त महत्वपूर्ण है और उसकी उदेक्ा 
नहीं की जा सकती | 
इन समस्त परिस्थितियों पर विचार करने के उपरांत हम इस परिणाम 
पर पहुचते हैं कि नाथ तथा रसन्तों के हिन्दी साहित्य मे सिद्धों की साम्पदाधिक 
ओर साहित्यिक परम्परा के श्रवशिष्ट तत्व कई अन्य परंपराशओं में रूप बदलते हुए 
आये हैं । इस प्रकार यह प्रत्यक्ष प्रभाव नहीं रहा हैं, वरन्‌ उन रूपों में अपने को 
अभिव्यक्त किया है :--- 
क--कभी कभी वच्रयानी तान्त्रिक प्रवृत्तियां शेप रह गई हू बच्यां 
शेव अथवा वेष्णव रूप धारण कर लिया हैं और वही शब्दावली 
अपना ली है | 
ख--कभी कभी साधनाओं की शब्दावली वच्रयानी ही रही हैं, किन्तु 
अर्थ बदलते गये हैं । 
ग--सबसे बड़ा प्रभाव शैली पर रहा है ओर उपमान-शंखला, रूपक- 
परंपरा, प्रतीक, काव्यरूप और छुन्द्‌-योजना में आश्चवजनक साम्ब 
मिलता है जिससे प्रतीत होता हें कि बच्नयानी सिद्ध, नाथ ओर संतों 
में एक विशेष काव्यशैली रूढ़ हो चुकी थी | 
सन्‍्तों में, विशेषतया कबीर में वज्र्यानी परंपरा से झहीत शब्दावली को 
अपनी व्याख्याएँ: देने की प्रवृत्ति अत्यन्त बलवती रही हैं ओर समय समय पर 
समकालीन सम्प्रदायों के प्रभाव से इन शब्दों के प्रयोग में नये विकास होते रहे 
हैं| अगले अंश में इन्हीं शब्दों के अर्थ-विकास पर हम विचार करेंगे। 


हद कै + 
प्ध 
है 
लक 
कह 


ग्‌ 
वजयानी 
शब्दों की परम्परा 


वि शुन्य 

सिद्धों के समस्त तत्वज्ञान की मूलभित्ति विज्ञानवबाद की शूत््य कल्पना 
थी (शूत््यवाद की नहीं) जिसमें शूत्य को तथता-रूप माना गया था। बौद्ध 
सिद्धों ने अपनी प्रज्ञोपाय योग-प्रणाली में इसी शूत्य को नेरात्मा बालिका, प्रज्ञा 
- या महाम॒द्रा रूप में अहण किया और साथ ही महासुख चक्र में इस शूज्यता की 
- स्थिति मानी | 


इसी शून्य तथा इससे सम्बद्ध अन्य कल्पनाओं को ग्रहण करने के कारण 
“नाथ तथा सन्त साधकों का सिद्धों से स्पष्ठ सम्बन्ध परिलक्षित होता है । किन्तु 
प्रमुख अन्तर सिद्धों के शूल्य तथा परवर्ती सम्प्रदायों के शून्य 
'अबोद्ध परम्प- में यह है कि बौद्ध शून्यः की. भाँति परवर्ती शूज्य प्रतीत्य- 
'राओं में शून्य समुत्याद की तक॑ं-प्रणाली द्वारा प्रतिपादित तत्वज्ञान न रहकर 

परमतत्व के अन्य नामों की भाँति यह भी एक नाममात्र था 
- जिसकी व्याख्या ओर विवेचना प्रत्येक सम्प्रदाय के चिन्तक अपने अपने ढंग से 
"करते थे | वास्तव में बहुत पहले से शूल्य अ्चौद्ध परम्पराओं में परमतत्व की 
-एक संज्ञा के रूप में परिकल्पित कर लिया गया था। महाभारत में भीष्म ने 
विष्णु के सहख नामों का उपदेश देते हुए उनका एक नाम 'शूज््यः भी बताया 
था और उस नाम की व्याख्या करते हुए शंकराचाय ने कहा था 'सर्व विशेष 


3३६ 


चज्यानी शब्दों की प्रम्परा 


रहित्वात्‌ शत्यवत्‌ शूत््य?* अर्थात समस्त विशेषणों, गुणों, तथा पक्ृतियों से रहित 
होने के कारण वे शूत्यवत्‌ हैं । हम पहले ही इस बात की ओर संकेत कर चुके 
हैं कि प्रतीत्यसमुत्याद की तक प्रणाली का सबसे बड़ा अन्तर्तियोध यह है कि वह 
स्वतः अपना अभाव या परमतत्व बुद्ध की भी शून्यता सिद्ध कर देती हैं, 
इसीलिये नागाजुन को तथागत को ग्त्येक ज्ञान से परे बताना पड़ा और विज्ञन- 
वादी आचायों को भी माध्यमक सम्प्रदाय की शूल्य-कल्यना में संशोधन करना 
पड़ा । अब्रोद्ध परम्पराओं में भी इसीलिये शून्य को प्रतीत्यसमुत्याद की तर्क 
आला से विच्छिन्न कर अहरण किया गया । किन्तु नागाजन के बाद से ही शूत््य 
की कल्पना बौद्ध प्रभाव के कारण इतनी व्यापक हो गई कि बौद्धों के ही समा- 
नानन्‍्तर विकसित होने वाले कई सम्प्रदायों में शून्य परमतत्व के वाचक रूप में 
स्वीकार कर लिया गया यद्यपि उसकी व्याख्या प्रत्येक सम्पदाय ने अपने पृथक्‌ 
टंग से की । ( यद्यपि उनकी शब्दावली बहुत कुछ बौद्ध ढंग की ही थी |) इसी 
प्रकार का एक दोहा जैन मुनि रामसिंह का भी मिलता है। 
सुरण ण्‌ होइ सुरण दीसइ सुरुण च तिहवणे सुुण । 
खवहरइ पाव पुरणं सुर्ण सहावेश गश्नों अप्पा ॥* 

किन्तु इसके पूर्व ही उन्होंने परम तत्व की प्राप्ति के लिये १२ अनुपेक्षाक्रों 
की साधना से परमतत्व की प्राप्ति बताई है और उस परमतत्व को शिवपुरी 
संज्ञा दी है, इससे यह ज्ञात होता है जैन साधना तथा जैन तत्व-दर्शन में ही 
उन्होंने कुछ अजेन शब्द अरना लिये हैं और उन्हें जैन तत्व-इशन में अ्रन्तर्भक्त 
कर लिया है । 


नाथ-सम्प्रदाय में भी शून्य इसी रूप में ग्रहण किया गया | उसे परम 

तत्व के रूप में स्वीकृत किया गया किन्तु उसकी व्य,ख्या में नाथ-परम्परा ने 
सशोधन कर दिया | शून्यवादियों तथा विज्ञानवादियों ने परम 

साथ-साहित्य में तत्व की जो व्याख्याएं की थीं, उनते नाथ साहित्य में उपलब्ध 
शल्य व्याख्या की तुलना करने से यह अन्तर स्पष्ट हो जाता है। 
शून्यवादी व्याख्या :-शून्यमिति न वक्षततव्यमशूत्यमिति वा 

भअवेत्‌ | उभयम्‌ नोभयम चैंव प्रश्नप्त्यर्थ तु कध्यते ।?३ विज्ञनवादी व्याख्या : न 
सन्न चासन्न तथां न चान्यथा, न जायते व्येति न चावहीयते । न वर्धते नापि 
विशुध्यते पुनविशुध्यते तत्परमार्थ लक्षणम? ... * नाथ-पाहित्य में उपलब्ध व्याख्या: 


जैरे७ 


रन 


सिद्ध-साहित्य 


सती न सुन्यम्‌ सुन्यम्‌ न बसती अगम अगोचर ऐसा । गगन सिघर महि बालब 
बोले, ताका नाँव धरहुगे कैसा |? 

उपरोक्त पंक्तियों में बसती” तथा "न बसती? वास्तव में द्वितीय श्लोक वे 
व सन्‌! तथा न च असन्‌! और “न सुन्यम! तथा 'सुन्यम? प्रथम श्लोक वे 
शून्य तथा अशूत्य की प्रतिध्वनि मात्र हैं। इसी प्रकार दूसरी पंक्ति का ताक 
नाँव धरहुगे कैसा? भी 'प्रशप्त्यर्थ तु कथ्यते? का ही रूपान्तर है। किन्तु एक सर्वथ 
नया भाव है, गगन सिषर महि बालक बोले” शूल्य को इस रूप में पूर्व॑वर्ती किर्स 
भी बौद्ध सम्प्रदाय ने चित्रित नहीं किया हे। यह नाथ-साहित्य का अपन 
- संशोधन है। किन्तु यह निरथंक संशोधन नहीं है। वास्तव में इसके पीछे ह 
गेगी परम्परा की एक महत्वपूर्ण दार्शनिक चिन्तना वर्तमान है। 
.. गगन शिषर महि बालक बोले? कह कर शूत्य का सम्बन्ध शब्द या नाः 
तत्व से जोड़ दिया गया है। वास्तव में शिव और शक्ति की कल्पना नाद ओः 
विन्दु के रूप में हठयोगी तथा तान्त्रिक सम्प्रदायों में बहुत पहले से थी जिनःे 
नाद तत्व या शब्द ब्रह्म को समस्त सृष्टि का मूल कारण माना गया था। भतृर्हृः 
ने वाक्यपदीय में शब्द-ब्रक्म की विवत प्रक्रिया द्वारा इस संसार की उत्पत्ति बता 
थी |* सिद्धों के समकालीन बौद्ध आचार्य शान्तिरक्षित ने शब्द-ब्रह्म की कल्पन 
को स्वीकार किया था और अपने तत्व-संग्रह में नाश और उत्पाद का कारर 
शब्दमय ब्रह्म को बताया था ।* इस प्रकार परमतत्व रूप में नाद और शल्य क॑ 
कल्पनाएँ बहुत पहले से ही समीप आ रही थीं और नाथ-सम्प्रदाय में शूत्य क 
शब्द या परम नाद का पर्याय मान लिया गया। हृठयोग-प्रदीपिका में इसी नाः 
की चार अवस्थाओं को ४ शून्यों की वज्नरयानी कल्पना से सम्बद्ध कर दिया गये 
जिस पर हम बाद में विचार करेंगे | यही नाद पूर्णृता का द्योतक है अ्रतः हठयोग 
प्रदीषिका में शूत्य तथा पूर्ण भी एक ही अर्थ में व्यवह्नत हुए हैं। द 

शन्तः शूत्यों बहिः शूत्यः शुन्य॒कुम्भ इवाम्बरे 
अन्तः पूर्णा बहिः पूण: पू्णः कुम्म इवाणवें ।८ 

ओर इसी द्वितीय पंक्ति की प्रतिध्वनि हमें कबीर तथा जायसी की निम्न पंक्तिय 
में भी मिलती हैं । 
कबीर : फूटा कुम्भ जल जलहिं समाना यद्ु तत कथौ गियानी 

जायसी : सुन्न समुंद चख माँहि जल जैसी लहरें उठें 

उठि उठि मिटि मिटि जाहिं मुहम॒द्‌ खोज न पाइए [+ 


शेशे८ 


वज्धयानी शब्दों की परम्परा 


इसी नाद-तत्व की अभिव्यक्ति के लिये नाथ योगी निगी धारण करते थे 
ओर उसे बजाते थे क्योंकि वह सिंहनाद का प्रतीक थी | चर्बापदों के दीकाकार 
मुनिदत गोरख द्वारा प्रवतित इस परम्परा से परिचित थे क्‍योंकि एक स्थान पर 
सिद्धों द्वारा कथित शून्यता के कलकल नाद को उन्होंने अपनी टीका में शुन्यता 
सिंहनाद कहा हैं ।१? और उससे समस्त शत्रश्नों को चस्त बताया है तथा इसके 
लिये किसी पृववर्ती श्लोक का प्रमाण दिया है । इससे स्पष्ट है कि बहुत पहले से 
शून्य तथा नाद की कल्पनाएँ निकट आ चुकी थीं। झत्वता-नंह्नाद की हो 
भांति नाथों की वाणी मे भी हमे शून्य की गजना का उल्लेख मिलता है और 
उसे ही अनहृद नाद की ध्वनि कहा गया है--- सुनि गरजत आाजन्त नाद आलेप 
लेखंत ते निज प्रवांणी [११ * 

यह नाद या शब्द सृष्टि का मूलकारण तथा परम तच्त, परम ज्ञान, 
परम स्वभाव था अतः इस शून्य का भी वर्यान इसी रूप में नाथ-सम्पदाय में 
किया गया हैं । उसे माता पिता तथा सर्वस्व बताया गया हैं । 

सुनि ज माई सुंनि ज बाप | सुनि निरंजन आपे आप ।॥। 

संनि के परिचे भेया सथीर। निहचल जोगी गहिर गंभीर ॥ * 
इस परम तत्व के ज्ञान को दलभ बताया गया हैं | 

घटि घटि सुण्यां ग्यांन न होइ। बनि बनि चंदन रूख नकोइ। 
अन्य स्थलों प्र भी शून्य का अस्तित्व निरन्तर बताया गया हैं ||” मन का स्वरूप 
शून्य बताया गया है*५ और शूत्य में ही मन का वास बताया गया है| * 

सिद्धों के शूल्य-तत्व की विवेचना करते हुए हमने यद देखा था कि 
उन्होंने इस शून्य को दय की कल्पनाश्रों से मुक्त अद्वय-तत्व माना था। इसे 
अमाव तथा भाव दोनों ही परित्याग कर मध्यम तत्व के रूप में स्वीकार किया 
गता था। नाथ साहित्य में भी इसका यही रूप है | 

अमरा निरमल पाप न पुंनि | सत रज विवरजित सुंनि । ' * 
उपरोक्त चरणों में प्रथम तो तिलोपा की 'शिम्मल सहजे पापण पुणण” को 
प्रतिध्वनि है किन्तु दूसरा चरण इस दृष्टि से महत्वपूर्ण है कि शूत्य के दव- 
विवर्जित स्वरूप को स्वीकार करते हुए भी उस बोद्ध व्य.ख्या के अनुसार भाव 
अथवा अभाव की दयता से परे न बता कर सत और रज से परे बताया गया है 
जो हिन्दू प्रभाव का द्योतक हैं। 


डरे 


0 


गा 


सिद्ध-साहित्य 


परम तत्व के अतिरिक्त शून्य का व्यवहार नाथन्पाहित्य में सहसार चक्र 
में स्थित ब्रह्मस्त्र के रूप में भी हुआ है-- 

गगन मंडल में संनि द्वार | बिजली चमके घोर अन्घार |) 
इस गगन मण्डल को शून्य मण्डल के रूप में परिकल्पित किया गया है जहाँ 
अमृत झरता है-- 

सुनि मण्डल तहाँ नीकर भरिया। चंद सुरज ले उनमनि घरिया।) * 
इस गगन मण्डल तक पहुँचने का पथ शत्व द्वार है जिसे सिद्धों की परम्परा 
का अनुसरण करते हुए मध्यम पथ भी कहा गया है-- 

मधि निरन्तर कीजै बास | निहचल मनुवा थिर होइ सास ।१* 
और इसे अध तथा ऊर्ध्व के मध्य में स्थित शूत्य-मार्ग कहा गया है। 

अरध उरध बिच घरी उठाई। मधि सुंनि में बैठा जाई ।** 
तथा इसी मध्य-शूज््य में प्राणु-पुरुष का वास बताया गया है। भध्ये प्राण 
पुरिस का बासा ।?** गोस्त्षु-पद्धति में भी शून्य को महेश का वासस्थान बताया 
गया है। 'शूत्यं प्रविशति गगने यत्र देवों महेशः; *ड 

इस प्रकार हम देखते हैं कि नाथ साहित्य में शून्य शब्द का व्यवहार 
तीन प्रसंगों में हुआ है। 


क्‌. परम तत्व नाद, परम ज्ञान, परम स्वभाव | 
ख, ब्रह्मसन्थ, दशमद्वार अथवा मध्यपथ तथा सहखार चक्र, गगन 
मण्डल | 
ग. शिव-लोक । 
परवर्ती सन्‍त तथा सूफी सम्प्रदायों में हमें इन्हीं तीनों परम्पराओं का 
विकास मिलता है और इन्हीं तीनों प्रसंगों में शून्य का प्रयोग 
सन्त साहित्य. हुआ है। सन्त परम्परा में हम शूत्य का विकास इन्हीं रूपों 
मे शून्य में पाते हैं। 
१. परम तत्व नाद तथा परम ज्ञान के रूप में । 
' २. ब्रह्मसन्ध तथा सहखार चक्र के रूप में । 
३, परम लोक के रूप में । 


३४० 


दजञ्यानी शब्दों की परम्परा 


जहाँ तक परस तत्व के रूप मं शान्य गम बिक सका सम्बन्ध नि कम दा 
कम नानक के अन्धों में शल्य तथा शब्द को एक ही माना 


कक 


परस तत्व ४ ४ 
गया है उसी से समस्त सृष्टि और मतों तथा देवताओं की 


० 


उत्पत्ति मानी ग 
सुन्‍्न शब्द ते उठे मंकार। सुन्न शब्द ते ओ अंकार 
सुन्‍न शब्द ते पवनु विचार। सुन्‍्न शब्दि ते अग्दीचार ।* ४ 
उलटे मनु जब्रि सुन्नि समावे | नानक शब्दे शब्दि मिलाबें ।*४ 
सुन्न ते सम्भू आदि गुरु रक्षण | नानक कहे उदासी लक्षण । 
सुन्न ते सम्मू होवे आदि। सन्न ते नील अनील अनाटि 
सुन्न लेख लिखिआरा नीतानु | सुन्न ते सहज कला परवान । 
सुन्न ते कीता घरती आसमानु ।१$ 
इस आदि-तत्व के रूप में कबीर ने भी शून्य का वर्णन किया है यद्यपि 
ने शब्द और शूल्य की एकता की ओर इतना स्पष्ट संकेत नही किया हैं। 
उन्होंने शून्य से संसार की उत्पत्ति का वशन करते हुए दो रूपकों का आश्रय 
लिया है जो हमें चर्यापदों मं भी मिल जाते हैं | पहला है तरुवर का रूपक और 
दूसरा है समुद्र का रूपक | 
क. सहज सुनि इकु बिरवा उपजि घरती जलहरु सोखिआा 
कृहि कबीर हउ ताका सेवक जिने इह्दु विस्‍्वा देखिआरा ।* * 
ख. उठदक समुद सलिल की साखित्मा नठी तरंग समावहिगे 
सुनहि संनु मिलिशा समदरसी पवन रूप होइ जावहिगे १९ 
ये दोनों रूपक सिद्धों द्वारा प्रयुक्त हुए हैं और तत्व दशन के अन्तर्गत 
संसार की विवेचना करते हुए हम इस संसार रूपी वृक्ष और उसका उच्छेदन 
करने वाली वज्रकुठार का वर्णन कर चुके हैं। शनन्‍्य से उत्पन्न होने वाले भवसायर 
या भवनदी का भी वन हम कर चुके हैं जिसमे पार उतरने के लिये साधक को 
सहजयान रूपी नौका का आश्रय लेना पड़ता हैं । 
कबीर के तथा नानक के अतिरिक्त अन्य सन्‍्तों के साहित्य में आदि 
तत्व के अर्थ में शून्य का प्रयोग कम मिलता है किन्तु बहुत बाद तक शुज््य सनन्‍्त- 
सम्प्रदाय में आदि-तत्व के रूप में प्रतिष्ठित रहा हैं। कबीरपंथियों के “पंचमुद्रा? 
नामक ग्रन्थ में समस्त तत्वों की उत्पत्ति शून्य से मानी गई है और अन्त में सभी 


का विलयन शून्य म॑ माना गया हैं | 
३४१ 
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सिद्ध-साहित्य 


बायें रूप अकाश उपजाई, फिर अकाश पुन ताको खाई 
आकाश शूत्य ते उतपत जानौ, बहुरि शून्य में जाय समानौ |* * 
किन्तु इसके पूर्वापार प्रसंग को देखने से यह ज्ञात होता है कि यहाँ 
शून्य और शब्द के एकत्व को भुला दिया गया है और शूल्य को केवल एक 
ग्राकाश तत्व कः प्रतीक मान कर उसी तत्व को प्रथम तथा अन्तिम तत्व मान 
लिया गया है। इस प्रकार वास्तव में शूत्य की परम-तत्व, परिकल्पना में हास 
हो गया है । बाद में परम-तत्व का पद शूत्य से छिनता हुआ प्रतीत होता है 
ओर “भवतारण-बोध? में सृष्टि के आदि में शूत्य का भी अ्रनस्तित्व बताया 
गया है--? " 
नहिं तब शुज््य सुमेर न भारा । कूर्म न शेष धरे अवतारा । 
क्योंकि यदि शुन्य शब्द है तो शब्द भी बाद में तिरस्क्ृत हुआ और मायाजनित 
बताया गया । | 
शब्द कहौ तो शब्दहि नहीं | शब्द होय माया के छाहीं | * 


जहाँ तक परम-शानरूप और स्वभावरूप में शून्य की स्वीकृति का प्रश्न 
है | कबीर ने उसका रूप अद्वे त ज्ञान की भाँति माना है और 
परस ज्ञान उसके लिये उपमा भी वही कुम्भ की प्रयुक्त की है जो हठयोग- 
प्रदीपिका में शून्य को पूर्णता ज्ञान के रूप में चित्रित करते 
हुए. की गई है। द 
माइआ फाँस बन्ध नहि फारे अस मन सुंनि न लूके 
आधा पदु निरवाण न चीन्हिश्रा इन वि.घे अमिउ न चूके 
जिउ प्रतिबिम्ब बिम्ब कृुउ मिलिहैँ उदक कुम्भ बिगराना 
कह्ु कबीर ऐसा गुण श्रम भागा तड॒ मन सुंनि समाना... ३ ९ 
यहाँ पर यह स्पष्ट है कि सन्‍्त शूत्यज्ञान के सम्बन्ध में प्रतीत्यसमुत्याद 
सें परिचित नहीं थे और शूत्यता-ज्ञान उन्हें अद्व त-शञान के रूप में प्राप्त हुआ 
था क्योकि सन्‍्तों तक श्ाने के पूर्व वह शैव सम्पदायों द्वारा स्वीकृत किया जा 
चुका था। इसीलिये वह यहाँ अद्वयज्ञान की अपेन्षा अभेद ज्ञान के रूप में 
चित्रित किया गया है। द दे 
किन्तु सिद्ध जिस प्रकार शूत््य में दययता का निषेध करते थे वह परम्परा 
ड३े४२ 


चच्धयानी शब्दों को परम्परा 


भी नाथ सम्प्रदाय मे होती हुई सन्‍्तों में अवशिष्ट थी वद्यत्रि उसका न तो उतना 
ताकिक विवेचन ही मिलता हैं, न उतना स्पष्ट निरूपण । स्वतः कबीर ने शूल्य 
में जीवन तथा मरण का निषेध किया है--'जीवत मरे मरे पुनि जीवे ऐसे संनि 
समाइया ।?३3 अन्य सनन्‍्तों से भी यह भावना मिलती है जिसमें दृवता का निषेध 
कर शूत्य की स्थिति को अद्दय की मध्य स्थिति बताई गई है। 
रेदास : पहले ज्ञान का किया चांदना पाछे दिया व॒क्काइ 
सुन्‍न सहज में दोऊ त्यागे राम न कहूँ सुखदाइजे 5 
दादू : मरे न जीवे सहज सों पूरा पद निर्वाण 
द्रैपध रहिता सहज सों सुख टुख एक समाण 
सहज रूप मन का भया जब दे दे मिटी तरड़ 
सहज सुन्नि मन राखिए इन दून्यूँ के मांहिं 
ले समाधि रस पीजिये, तहाँ काल भय नाहिं [३० 
गुल्नाल : सुन्न अमुन्न म॑ डोर बन्धाना, उड़े हंस चढ़ि करत पयाना 
मेटल सुन्न मिलल परगासा, जनम जनम के पुजल आसा |3६ 
उपरोक्त उद्धरणों से स्पष्ट ज्ञात होता है कि कुछ दइबताएँ जिनका निषेध 
किया गया है जैसे जीवन-मरण, शून्य-अशत्य, सुख-ट्ख ये सिद्ध परम्परा से ही 
चली आई हैं किन्तु सन्‍्तों के सम्छुख न तो इनका अ्रर्थ ही स्पष्ट हैं और न वह 
ग्रतीत्यसमुत्याद की निषेघात्मक प्रणाली ही है जिससे इन द्वयताओं का निषेध कर 
विज्ञानवाद में अद्वयोहि परमार्थ” की व्याख्या दी गई थी। सुन्दरदास ने तो इस 
अद्वय को दूसरी ही परिभाषाओं में चित्रित किया है। 
पाप न पुन्य, न स्थूल न सूत्य, न बोलें न मौन न सोवे न जागे | 
एक न दोइ, न पुर्ष न जोइ, कहै कहाँ कोइ, न पीछे न आगे । 


कक के # # कक क्क के कफ 
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तत्व अतत्व कच्यो नहिं जात जु शल्य असूत्व उरे न परे है। 
ज्योति अज्योति न जान सके कोउ, आदि न अन्त, जिवै न मरे है |3५ 


और इससे स्पष्ट है क्लि शून्य अशून्य आदि की दयताओंं आदि का 
निषेध करते हुए भी उनकी शैली हिन्दू-परम्परा, विशेषतः उपनिषदों की नेति 


औ9दे 


सिद्ध-साहित्य 


प्रणाली का अनुसरण कर रही है ओर अन्त में जहाँ उन्होंने इस परम-तत्व की 
दयताओओं का निषेध करते करते अन्त में मौन को ही उसकी व्याख्या माना है 
तो उपनिषदों के 'यतो वाचो निवतंन्ते अ्रप्राप्प मनसा सह?,3< की छाया मिलती 
है और यह स्पष्ट हो जाता है कि सुन्दरदास ने परम-तत्व के अद्वय निरूपण में 
सिद्दों और नाथों की परम्परा को तो ग्रहण किया है किन्तु उसका प्रतिपादन 
उन्होंने प्रत्यक्ष अपने उपनिषद तथा वेदान्त ज्ञान से किया है। सुन्दरदास सन्त 
परम्परा में सबसे अधिक सुशिक्षित थे भी १ * 


हिन्दी का सूफी साहित्य अभी तक बहुत कम प्रकाश में आया है किन्तु" 
जायसी की कृतियों में शून्य का जो उल्लेख मिलता है वह सनन्‍्तों के शून्य तत्व 
तथा परम ज्ञान के लक्षणों से शब्दशः मिलता जुलता है। इतना ही नहीं, 
सन्‍्तों की ठुलना में जायसी की विवेचन शैली अधिक सुलभ हुईं है ओर वे परम 
तत्व के रूप में शज््य की भारतीय कल्पना से बहुत परिचित हैं | 


. उन्होंने शूल्य को परम तत्व के रूप में परिकल्पित किया जो पाप पुरय 
आदि द्यताश्रों से विनिर्मक्त सूक्ष्मतम तत्व है, स्वर और शब्द से भी परे है। 
समस्त स्थूल तत्वों की उत्तत्ति उसी से बताई गई है । 

हता जो सुन्न म सुन्न, नाव न ठाँव न सुर सबद 

तहाँ पाप नहिं पुन्न, मुहमद आपुहि आप मेह 

आपु अलख पहिले हुत जहाँ, नाँव न ठाँव न मूरति तहाँ 

पूर पुरान पाप नहिं पुन्न। गुपुत ते शुपुत॒ सुन्न ते सुन्न ** 


आदि किए आदेस, सुन्नहिं ते अस्थूल भए 
आपु करे सब भेस, मुहमद चादर ओट जेउ ।** 


हेरत दिष्टि उघरि तस आईं। निरखि सुन्न मह सुन्न समाई । 
सुन्न समुं द्‌ चख माँहि जल जैसी लहरें उठहिं 
उठि उठि पमिटि जाहिं मुहमद खोज न पाइए । ४ 


इहे जगत के पुन्नि यह जप तप सत साधना 
जानि परे जेहि सुन्न मुहमद साई सिध भा ।४ 3 


३४७ 


वचञ्भयानी शब्दों की परम्परा 


भा भल सोइ जो सुन्नहि जाने । सुन्नहि ते सत्र जग पहिचाने । 
सुन्नहि ते है सुन्न उपाती। सन्नहि ते उपजे बढ़ भाँती | 
सन्नहिं माँक इन्द्र बरम्हंडा। सुन्नहि ते टीके नवखण्डा | 
सुन्नहि ते उपजे सत्र कोई । पुनि बिनाइ सब सुन्नक्षि होई | 
सुन्नम सुन्नम सत्र उतराई | सुन्नहि महं सत्र रहे समाई [४ 


उपरोक्त उद्धरणों में सुन्न म सुन्न! तथा 'सुन्नम सुन्नम? विचारणीय है ! 
परमाथ का विवेचन करते हुये पृवंबर्तो परमराश्रों में शुत्ममशूत्वम! शुस्वम्‌ 
तथा अशत्यम्‌ दोनों का निषेध किया यया था। सुन्नम सुन्न! तथा सुन्नम सुन्नसः 
उसी शून्यमशून्यम! के परवर्ती अवशेष प्रतीत होते हैं, यद्यपि शून्य तथा 
अशून्य दोनों के निषेष के रहस्य से जायसी अपरिचित हू अतः उन्होंने 
उसे शुत््य के ही अर्थ में प्रयुक्त किया है, शूत्य व अशुज््य के युग्म के अर्थ 
में नहीं | 


पहले ही हम इस बात का संकेत कर चुके हैं कि शैव हृठयोग परम्परा 

में काया में ही मए्डल के रूप में या द्वार के रुप में शूत्य की स्थिति मान ली 

गई थी। इस दृष्टि से कई स्थान शृत््य से विशेषतः सम्बद्ध 

शून्य मण्डल माने गये थे। एक तों श्र मध्य में त्रिक्ुटी में शिव का स्थान 
या शून्य का स्थान माना गया था । 


आकाशें यत्र शब्द: स्वात्तदाज्ञाचक्रमुच्यते 

तत्रात्मानम शिवम्‌ ध्यात्वा योगी मुक्ति मवाप्तुयात [* “ 

ञ्र वोमध्ये शिवस्थानम योगीतत्र॒ विलीयते | ** 

इला तथा पिंगला के मध्य में सुधुम्ना को तथा ब्रह्मरन्ध को भी शूज््य- 

नाल, तथा शूज्य द्वार के रूप में परिकल्पित किया गया था ओर इसी को मैध्य- 
पथ भी कहा गया था ।” “ब्रह्मरन्त्र को पार करने के उपरान्त कमल के मध्य मे 
भी शून्यमएडल परिकल्पित किया गया था जिसके विषय में नाथ परंपरा पर 
विचार करते समय हम संकेत कर चुके हैं । सनन्‍्तों को इन स्थानों का परिचय है 
ऐसा अक्सर प्रतीत होता है दरिया साहब त्रिकुटी के मध्य में ग्गन मए्डल 
बताते हैं । 


२४< 


सिद्ध-साहित्य 


ताके कहिये ज्ञान गंभौरा, त्रिकुटी मद्ध जो परखे हीरा 

ताके जोग यह जगत बखाना, जाके गगन मंडल अस्थाना |४< 
सुलसी साहब भी त्रिकुटी में शूत्य की ज्योति का वर्णन करते हैं : 

सुखमनि सुन्‍न जोति ज़िकुटी में तुलसि दरद्‌ दिल हृगन मिटा [४५ 

ज्ञात यह होता है कि त्रिकुटी में शत्य को इसीलिये स्थान दिया गया कि 

वे परमतत्व को बौद्ध शून्य से भी ऊँचा सिद्ध करना चाहते थे | इसीलिये समाधि 
का स्थान सन्‍्तों ने भँवर गुफा में माना जो जिकुटी से भी ऊपर स्थित है| भँवर 
गुफा का धनी सूर्य है जो अधिक बलशाली है ।“* किन्तु फिर पलटू साहिब 
बअह्ारन्ध् रूपी गुफा का उल्लेख करते हैं जहाँ से अम्रत मरतां है गगन गुफा 
: के बीच पियाला प्रेम का चाखे ?७* तथा ब्रह्म रन्ध्र के पार गगन लोक के 
रूप में भी शून्य का विस्तार बताते हैं जो सहखदल कमल के मध्य में है “कमल 
मध्य कस शूल्य रहाऊ ।?** 


चर्याददों से तुलना करने पर हम यह पाते हैं कि सिद्धों की साधना में 

त्रिकुटी का विशेष महत्व नहीं था। महासुख कमल में अवश्य उन्होंने भगवती 
प्रज्ञा अथवा नेरात्मा का वास माना था और इस मध्यम पथ को वे प्रज्ञा तथा 
उपाय के अरद्वव का सहज-पथ अथवा अवधूती पथ मानते थे | रन्त्र को वे दशम 
द्वार अथवा वेरोवन द्वार कहने थे। किन्तु बाद में सन्‍्तों ने इस शून्य-गुफा, 
शूत्य-मएडल और त्रिक्रुटी, ब्रह्मसन्थ्र तथा सहखदल कमल की कल्पनाश्रों को 
इतना घुलामिला दिया है कि ऐसा लगता है कि वे इनकी वास्तविक स्थितियों को 
मूल गये हैं ओर केवल परम्परा निर्वाह के लिये शून्य मरडल, शून्य-गुफा आदि 
का उल्लेख मात्र कर देते हैं। यह स्थिति न सिद्धों में है, न नाथों में, उनके 
सम्मुख काया में स्थित इन शूत्य मण्डल या गुफादिक की स्थिति बहुत स्पष्ट है। 


किन्तु यदि स्थिति के सम्बन्ध की उलभन पर हम ध्यान न दें तो हम 
यह देखेंगे कि आदितत्व या परमज्ञान के रूप में सन्तों ने शून्य का जितना प्रयोग 
किया उससे कई गुना अधिक उन्होंने हठयोग के सन्दर्भ में गुफा, महल, मण्डप 
या कूप आदि में शूल्य का वशन किया है। . 

कबीर : सुंनि गुफा महि आसरा बैसणु कलप बिबरजित पनन्‍्था ।६3 

दादू  सुन्‍्न सरोवर हंस मन मोती आप अनन्त 
दादू चुगि चुगि चंच भरि यों जन जीवें सन्त । हा 
द ३४६ 


चज़्यानी शब्दों की परम्परा 


सुन्‍्न सरोवर मीन मने नीर निरंजन देव 
दादू यहु रत बिलसिये ऐसा अलख अभेव । 
सुन्‍्न सरोवर मन भैँवर तहाँ कैँंवल करतार 
दादू परिमल पीजिए. सनमुख सिरजनहार [५४ 
नानक : सुन्नि सरोवर सुरति समानी | नानक चूकी आवन जानी |४४* 
गुलाल : सुनन्‍न सरोवर घाट फूल इक पाइआ |*६ 
पत्नटू : उलटा कूवा गगन में तिस में जरै चिराग ।** 
सुन्‍न सागर भरा सत्त के नाम से तेहि के बीच में सुरत हल्ली |++ 
अ्रन्य :  सबहिं शून्य मंह ध्यान लगाये, स्वाति सनेह सीप ज्यों लाये | 
तत्रहि निरंजन जतन विचारा, शूत्य गुफा ते शब्द उचारा। 
राांसु शब्द उठा बहु बारा, माया अच्चर माया संचारा | 
दोउ अक्षर कहं सम के राखा, रामनाम सचहिन अभिलाखा |* ५ 
इसके अतिरिक्त सन्‍्तों ने सहखार के मध्य शून्य स्थान को महल, मणडप, 
शिखर, नगर, हाट आदि के रूप में इस प्रकार वर्णित किया है । 
कब्रीर : अरघ उरघ मुख लागो कासु, सुन मंडल, महि करि परगासु 
ऊहाँ सूरज नाहीं चंद, आदि निरंजन करें अनन्दर? 
सुन्न मंडल म॑ घर किया, बाजे सबद रसाल | 
रोम रोम दीपक भया, प्रगटे दीन दयाल [* 
घू घट का पट खोल रे | 
सुन्न महल में दियना बरिले, आसा से मत डोल रे [१९ 
मीरा: त्रिकुटी महल बना है करोखा तहाँ से काँकी लगाऊँ री | 
सुन्न महल्त में सुरत जमाऊँ सुख की सेज |बिछाऊँ री |६३ 
सलूकदास : सुत्र महल की जुगती बतावे केहि विधि कीजै सेवा |६ ४ 
सुन्न महल में महल हमारा निरगुन सेज बिछाई |३५ 
भीखा : कायागढ़ के गगन भवन में धुधुक्नि धुध्ुकि धुन नाम सुनाई ।* * 
सुत्र शिखर पर माँडो छायो, इंगला पिंगला चौक पुरायो 
दुलहिन नाम सेवकरि पाई, नाद बिंद बहुते भौजाई |” 
मुलाल : सन्न नगर में आसन पाई जगमग जोति जगावे [5 
ु शून्य शिखर सरोज फूलों बंक  नालहि जाव |** 
'पेछ७ | 


सिद्ध-साहित्य 


ताके कहिये ज्ञान गंभीरा, त्रिकुटी मद्ध जो परखे हीरा 

ताके जोग यह जगत बखाना, जाके गगन मंडल अस्थाना |४४ 
सुलसी साहब भी त्िकुटी में शूस्य की ज्योति का वर्णन करते हैं : 

सुखमनि सुन्‍न जोति त्रिकुटी में तुलसि दरद दिल हणन मिटा [४५ 

ज्ञात यह होता है कि त्रिकुटी में शूल्य को इसीलिये स्थान दिया गया कि 

वे परमतत्व को बौद्ध शून्य से भी ऊँचा सिद्ध करना चाहते थे | इसीलिये समाधि 
का स्थान सन्‍्तों ने भँवर गुफा में माना जो तजिकुटी से भी ऊपर स्थित है| भँवर 
गुफा का धनी सूर्य है जो अधिक बलशाली है |“ किन्तु फिर पलटू साहिब 
अहरन्त॒ रूपी गुफा का डल्लेख करते हैं जहाँ से अमृत भरता है गगन गुफा 
' के बीच पियाला प्रेम का चाखे ।?०+ तथा ब्रह्म रनन्‍्त्र के पार गगन लोक के 
रूप में भी शूत््य का विस्तार बताते हैं जो सहलदल कमल के मध्य में है “कमल 
मध्य कस शुत््य रहाऊ ।?** 


चयाँवदों से तुलना करने पर हम यह पाते हैं कि सिद्धों की साधना में 
त्रिकुटी का विशेष महत्व नहीं था। महासुख कमल में अवश्य उन्होंने भगवती 
प्रशा अथवा नेरात्मा का वास साना था और इस मध्यम पथ को वे प्रज्ञा तथा 
उपाय के अद्वय का सहज-पथ अथवा अवधूती पथ मानते थे। रन्त्र को वे दशम 
द्वार अथवा वरोदन द्वार कहने थे। किन्तु बाद में सन्‍्तों ने इस शुन्य-गुफा, 
शूल्य-मएडल और त्रिक्रुटी, ब्रह्मसन्थ तथा सहर्दल कमल की कल्पनाओं को 
इतना घुलामिला दिया है कि ऐसा लगता है कि वे इनकी वास्तविक स्थितियों को 
भूल गये हैं ओर केवल परम्परा निर्वाह के लिये शून्य मएडल, शूत्य-गुफा आदि 
का उल्लेख मात्र कर देते हैं। यह स्थिति न सिद्धों में है, न नाथों में, उनके 
सम्मुख काया में स्थित इन शूत्य मण्डल या गुफादिक की स्थिति बहुत स्पष्ट है| 
किन्तु यदि स्थिति के सम्बन्ध की उलझन पर हम ध्यान न दें तो हम 
यह देखेंगे कि आदितत्व या परमज्ञान के रूप में सन्‍्तों ने शून्य का जिंतना प्रयोग 
किया उससे कई गुना अधिक उन्होंने हठयोग के सन्दर्भ में गुफा, महल, मण्डप 
या कूप आदि में शूत्य का वर्णन किया हैं। . 
कबोर : सुंनि शुफा महि आसरा बैसणु कलप बिबरजित पन्था |*3 
दादू  सुन्न सरोवर हंस मन मोती आप अनन्त 
दादू चुगि चुगि चंच भरि यों जन जीबें सन्त | क्‍ 
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सुन्‍्न सरोवर मीन मन नीर निरंजन देव 
दादू यहु रत बिलसिये ऐसा अलख अमेव । 
सुन्‍्न सरोवर मन भँवर तहाँ केवल करतार 
दादू परिमल पीजिए सनमुख सिरजनहार ५४ 
नानक : सुन्नि सरोवर सुरति समानी | नानक चूकी आवन जानी |०* 
गुलाल : सुन्न सरोवर घाट फूल इक पाइआ [**$ 
पलटू : उलगा कूवा गगन में तिस में जरै चिराग ।** 
सुन्‍नन सागर भरा सत्त के नाम से तेहि के बीच में सुरत हल्ली |* 5 
प्रन्य : सबहिं शूत्य मंह ध्यान लगाये, स्वाति सनेह सीप ज्यों लाये | 
तत्रहि निरंजन जतन विचारा, शून्य गुफा ते शब्द उचारा | 
रांसु शब्द उठा बहु बारा, माया अन्तर माया संचारा। 
दोउ अक्षर कहं सम के राखा, रामनाम सचहिन अभिलाखा [+* 
इसके अतिरिक्त सन्‍्तों ने सहखार के मध्य शून्य स्थान को महल, मणडप, 
शिखर, नगर, हाट आदि के रूप में इस प्रकार वर्णित किया हैं | 
कबीर : अरध उरघ मुख लागो कासु, सुन मंडल, महि करि परगासु 
ऊहाँ सूरज नाहीं चंद, आदि निरंजन करें अनन्द5 
सुन्न मंडल में घर किया, बाजे सबद रसाल | 
रोम रोम दीपक भया, प्रगटे दीन दयाल।४ 7 
घूघट का पठ खोल रे। 
सुन्न महल में दियना वरिले, आसा से मत डोल रे [**१ 
मीरा: निकुटी महल बना है करोखा तहाँ से राँकी लगाऊँ री | 
सुन्न महल में सुरत जमाऊँ सुख की सेज |बिछाऊँ री |६3 
सलूकदास : सुन्न महल की जुणती बतावे केहि विधि कीजै सेवा |* ४ 
सुन्न महल में महल हमारा निरगुन सेज बिछाई [*५ 
भीखा : कायागढ़ के गगन भवन में थुधृक्ति धुधुकि घुन नाम सुनाई ।* 
 सुन्न शिखर पर माँडो छायो, इंगला पिंगला चोक पुरायो 
दुलहिन नाम सेवकरि पाई, नाद बिंद बहुतै भौजाई।६* 
मुलाल : सुन्न नगर में आसन पाई जगमग जोति जगावे कब 
रा शून्य शिखर सरोज फूलों बंक नालहि जाव |**. 
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चहूँ दिसि ते घन घेरि घटा आई सुन्न भवन डरपावन ।** 


हु 
स॒ुन्न सिखर पर माँडो छावो सहज के रूप लगाई |९* 


| 


चहूँ ओरि घन घोरि घटा आयो सुत्न भवन मन भावन |* * 
सुन्न सिखर चढ़ि जाइब हो बाजत अनहृद तार १३ 

सुन्न भवन में मएडप निगमे सिव अस्थान ।*४ 

सुन्न सहर मक्मोर सुरति दहराया | ५ 


अन्य : सुन्न मंडल में वेसि साँच सो सुराति लगावे। (हरिदास)*$ 
सुन्न महल अस्थान है जहं इस्थिर डेरा | (गरीबदास)** 
इसके अतिरिक्त दो एक स्थानों में शूत्य को बाघम्बर १ * ध्वजा?$ थाल*? 
आदि उपमानों से चित्रित किया गया है जहाँ उसका अर्थ बहुत स्पष्ट नहीं है। 
इन उद्धरणों के अतिरिक्त अन्य भी कितने ही स्थलों पर सनन्‍्तों ने शून्य 
महल, गुफा आदि का उल्लेख किया है जिनमें इन्हीं भावनाओं तथा रूपकों को 
दोहराया गया है। इनका निरीक्षण करने से हम यह देखते हैं कि यद्यपि इनमें 
से कई अप्रस्तुत तो नये हैं किन्तु शूल्य का सरोवर गुफा आदि के रूप में सिद्धों 
द्वारा भी चित्रण हो चुका है जिनमें से सरोवर का रूपक (दोहा ३) गुफा का रूपक: 
(दोहा १४) शिखर का रूपक (दोह्य २५) कार्हपा के दोह्ाकीष में स्पष्ट मिलता 
है। नगर का भी रूपक चर्यापदों में पद संख्या १४ मिलता है किन्तु वह शून्य 
न होकर “जिनपुर” है| इसी प्रकार मए्डप तथा विवाह आदि का रूपक भी १६वाँ 
चर्यापद में मिलता है जिसमें कारहपा पालकी पर चढ़ कर परिशुद्धा वधू से . 
विवाह करते हैं किन्तु इस नगर और मणडप की कल्पना आदि के साथ शून्य 
का विशेषण सन्तों ने जोड़ा है। बाघम्बर, ध्वजा, थाल आदि को उन्होंने इसलिये 
शूज््य कहा है कि परम स्वभाव के या शज््य स्वभाव के हैं, किन्तु इस शून्य स्वभाव 
के अर्थ बौद्धों की सर्व-धर्म-शूत्यता नहीं है । द 
इन रूपकों में जो गोण उपमान हैं उनका भी अपना विशेष अर्थ है, 
ओर लगभग उन सभी को सनन्‍्तों ने अपनी पूर्व परम्परा से ग्रहण किया है। वे 
हैं कमल, दीपक ज्योति, नीर ओर मेघ। कारहपा ने अपने दोहों में 'पोकखर” 
में 'कुसुमित्र अरविन्दए” तथा वरगिरिकन्द्र! में बिमल सलिले” तथा गश्नमण 
नीर! की स्थिति मानी है |“ * ज्योति के रूप में प्रभास्वर शून्य की ज्योति तथा 
शछ८ 
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चण्डाम्ि की ज्योति भी सिद्धों ने चर्यापदों म॑ बराबर वर्शित वी है। हम उसका 
चौथे अध्याय में विस्तृत विवेचन कर चुके हैं। जहाँ तक मेघ्र का सम्बन्ध है हम 
देख चुके हैं कि चर्यापदों में करुणा का एक अ्प्रस्तुत मेघ भी है| किन्तु गुल 
के दोनों उद्धरणों में मेघ करुणा के अप्रस्तुत होकर नहीं आये हैं। वे केबल 
भौतिक प्रकृति-गत उद्दीयन विभाव मात्र हैं। मेत्र का करुणा वाला श्रर्थ सन्‍्तों 
को सम्भवतः ज्ञात ही नहीं था क्योंकि प्रज्ञोपाय की मैथुन कल्पना से वे अपरिचित 
थे। शूत्य सरोवर में, शूत्य सागर या शून्य महल आदि में जिस सुरति की ओर 
संकेत है वह भी छिद्धों द्वारा वर्शित सुरत-विलास का अर्थ नहीं देती । उस 
पर हम आगे विचार करँंगे। 

सन्‍्तों ने शून्य के साथ मण्डल का प्रयोग किया हैं ओर यह मण्डल 
शब्द महत्व रखता है। हम पहले देख चुके हैँ कि तन्‍त्रों में 'मएडल” अनुष्ानों 
का एक आवश्यक अंग था और गुह्य साधनाओं में मएडल चक्र के अनुष्ठानों से 
ही साधक को दीक्षा दी जाती थी | बाद में यह भी माना जाने लगा था कि उत्तम 
मण्डल स्वतः तथागत और उनकी शक्ति का युगनद्ध मण्डल है | अनुत्तर साधना 
में यह भी मान लिया गया था कि सहज अथवा अनुत्तर की उपलब्धि के उप- 
रानत साधक वाह्य मण्डल कर्मों से विमुक्त होकर स्वतः अपनी काया में शूत्य 
तथा वज्र का युगनद्ध सम्पन्न कर घर में ही मएडल स्थावित करता है । 

जिम जल मार चन्द सहि शुउ सो सा सुणुमीच्छु 
णाउ सो मण्डल चकक्‍क सुणण सहावे स्वच्छु |१९ 

यह मण्डल-कर्म पवन के निरोध से सम्पन्न होता था। जब्र सन्त शूत्य-मण्डल 
अथवा गगन-मण्डल की बात करते हैं तो वे उसी परम्परा का अनुष्ठान करते हैं, 
यद्यपि वे उसके पुराने श्रथों का तिरस्कार कर चुके हैं और शायद इस मण्डल 
शब्द को तान्त्रिक परम्परा को विस्मृत भी कर चुके हैं । 


एक महत्वपूर्ण तथ्य इन उद्धरणों में ओर मिलता हैं| सिद्धों की योग- 

पद्धति में बीज रूप में एवं? को ग्रहण करने का आदेश मिलता है| यह एवं किस 
प्रकार शून्य और करुणा के युगनद्ध का द्योतक हैं इस पर 

शून्य की हिन्दू हम प्रकाश डाल चुके है। किन्तु सततों ने शल्य गुफा से 
दीत्षा ररांसु (रा तथा 'म! माया का द्योतक के उदय को ओर संकेत 
किया है, जिससे यह ज्ञात होता है कि उन्होंने शूत्प को अप- 
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नाते हुए भी उसे हिन्दू परम्परा से अलग करके नहीं माना था । वे बौद्ध परम्परा से 
उसे अलग कर परिशोधित कर चुके थे ओर उसे निगंण राम की साधना में अंत- 
भक्त कर चुके थे | इसीलिये कहीं कहीं उन्होंने शून्य सरोवर में राम-रसायन की 
स्थिति मानी है “3 सिद्धों ने शूस्य में वज्र की स्थिति मानी थी । किन्तु सम्त वच्न 
को उस रूप में विस्मृत कर चुके थे। सनन्‍्तों ने शून्य-महल में राजाराम का 
प्रवेश माना या शिव का वास माना । इस प्रकार उनका शून्य जो काया में मध्य- 
पथ के रूप में या अमृत गुफा के रूप में स्थित था, वाह्य सष्टि-योजना में वही 
शूत्य शिव का परम लोक मान लिया गया। 
नानक--सम्भू की नगरी सुन्न ते होई | नानक जो बसे सो जोगी होई । 
सम्भू की नगरी सुन्न पंरगासी। को जोगी बसे अतीत उदासी |" ४ 
कहवा सिंव कर आसन, कहँवा सिव कर ध्यान । 
कहँवा सिव कर मण्डप, कहँवा सिंव कर अध्थान । 
ग्रगमे सिव कर आसन, सक्तिहिं सिव कर ध्यान । 
सुन्न भवन में मण्डप, निगमे सिंव अस्थान ।" 
कब्रीर-पन्थ के साप्रदायिक ग्रंथों में इस परम लोक या परम नगर के 
रूप में शून्य की कल्पना का बहुत विकास हुआ जिसके विस्तार में अधिकतर निरथक 
कल्पनाएँ ही अधिक मिलती हैं । किन्तु एक महत्वपूर्ण तथ्य अवश्य ज्ञात होता 
है | जिस प्रकार परम-तत्व के रूप में शून्य बाद में तिरस्कृत हो कर केवल गौण 
तत्व मान लिया गया था उसी प्रकार परम-लोक के रूप में भी शज््य का बाद में 
तिसकार हुआ | निरंजन बोध में निरंजन देवता का वास शल्य में माना गया है 
ओर यह संहज शून्य, सात दीप, नौ खएड, सात पाताल और इक्कीस ब्रह्माएडों 
से भी परे माना गया है। 
. सप्त द्वीप पथ्वी नौ खण्डा, सप्त पाताल इक्कीस ब्रह्मण्डा | 
सहज सुन्न में कीन्ह ठिकाना, काल निरंजन सबही ने माना । 
बाद में जब निरंजन पराजित होकर गौण देवतां रह गया और सत्यपुरुष 
को सर्वोच्च पदवी दी गई तब शून्य-लोक भी परम-लोक के पद से च्युत हो गया 
परम-ज्ञोक और की कल्पना शूत्य से भी परे की गई । 
 मुन्न के परें पुरुष को धामा, तहं साहब है आदि अनामा.।* 
किन्तु कबीर-पन्थ में जहाँ पद ओ्रोर श्रेठ्ठता की दृश्टि से शून्य की कल्पना 
में हास हुआ “है, वहाँ उसके विषय तथा संख्या का विस्तार भी हुआ है। संख्या 
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के विस्तार पर हम अलग विचार करेंगे किन्तु जहाँ तक विषय विस्तार का संबंध 
है, दो एक रोचक तथ्य हमें अवश्य मिलते हैं | 
आगम निगम बोध” में जहाँ नव लोकों का वर्णन है वहाँ थे लोक, 

मवः लोक, स्वः लोक तथा पिवृल्ञोक के उपरान्त शून्य लोक का वर्णन मिलता 

।7“ उसके बाद जम्बू, शाक, क्रॉंच, कुशा, शलमल्य, ज्क्ष तथा परष्कर 
आदि सात द्वीपां॑ के उबरान्त दश कोटि यौजन तक कंचन झृमि का वन 
जिस पर लोकालोक नामक पव॑त है |** श्वास गंजार? मे जम्बू द्वीप के निकट 
ही सहज-शून्य नामक लोक का वर्शन मिलता हैं जिसम॑ सहज का वास हैं और 
सहज वास्तव में काल-पुरुष का ही पयांय हैं |? इसी प्रकार शूत्व डोर * 
तथा शूृत्य सुरत** का भी उल्लेख मिलता हैं। इसी शून्य शअंखला में शून्य 
का विस्तार दो पलंग (दो विश्व) के बराबर बताया गया हैं |*3 इस पत्नंग का 
अर्थ पर्यक है या पालंग (पत्नंका, एक विश्व का विस्तार), यह खष्ट नहीं होता । 
किन्तु उसका अर्थ पर्यक प्रतीत होता है क्योंकि उसी प्रसंग में नारी या शक्ति 
का भी उल्लेख है | यह पर्यक की कल्पना भी हमें शवरपा के चर्यापद सें 
मिलती है जहाँ वे शब्र बालिका से समागम के लिये वच्र पर्यक्र विछाते हैं। 
किन्तु यहाँ पर ज्ञात होता है कि पलंग तथा पलंका की कल्पनाओं का सम्मिश्रण 
हो गया है। 


मै 


खा 


जहाँ तक संख्या की दृष्टि से शूत््य के विकास का सम्बन्ध है, सन्त 

साहित्य में शूत्य की स्थिति बहुत बदल गई हैं। दम पहले इस बात पर विचार 

कर चुके हैं कि वज्ञ्यानी साहित्य में चार प्रकार के शृत्य माने 

शून््यों के भेद गये हैं : शूत्य, अतिशून्य, महाशूत्य तथा स्वश॒त्य | पहला 

संख्या तथा. श॒त््य प्रज्ञा है, दूसरा वज्र है, तीसरा प्रज्ञोपाय युगनद्ध हैं तथा 

र्ग चौथा सर्वशून्य हैं। इसी को कान्हपा ने अपने दोहाकोष में 

शून्य कमल की ४ पांखुरियों के रूप में वर्णित किया है! 

वास्तव में साधना-पद्धति में केवल प्रथम तीन शूल्यों को पार करना पड़ता हैं, 

चतुर्थ शून्य तो उपलब्धि है जैसा शतरपा के ( ५०वें ) चर्यापद की टीका में 
मुनिदत ने भी संकेत किया है । द 

चार शूज््यों की यह कल्पना हिन्दू हठयोग पद्धति में भी ग्रहण की गई 
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थी। किन्तु प्रज्ञा तथा उपाय की बौद्ध भावना का तिरस्कार कर उन्होंने शून्य 
आर शब्द का एकात्म सिद्ध किया था अतः हठयोग-प्रदीपिका में शून्य, अ्रतिशून्य 
तथा महाशून्य को तीन प्रकार के शब्दों का विशेषण मान लिया गंया था। 
शूत्य वह शब्द है जो हृदाकाश में उलन्न होता है कि जिस समय साधना की 
आरंभिक अवस्था होती है। इसको आरंभ अवस्था कहा गया है और इस 
अवस्था में ब्रह्म-ग्रन्थि का छेदन होता है। द्वितीय अवस्था घटावस्था है जिसमें 
विष्णु-ग्रन्थि का जालन्धरबन्ध द्वारा छेदन होता है। इस समय विशुद्धाकाश में, 
कणठ स्थान में अतिशून्य शब्द उत्पन्न होता है। तृतीय अवस्था परिचय अवस्था 
है जिसमें भूमध्याकाश में महाशूत्य शब्द की उत्पत्ति होती है। इन समस्त ' 
अवस्थाओं को केवल एक श्री गुरुनाथ मात्र जानते हैं |*४ 
नाथ -पन्थ की जो बानियाँ श्रभी तक उपलब्ध हैं उनमें इन चार शूम्यों 
का विशेष विवरण नहीं है । केवल कुंभरी पा के विराठ-पुराण में परम शृत्य, 
अर्धशूत्य, पंचमी शून्य आदि का कुछ अस्पष्ट उल्लेख है जिससे कुछ विशेष अ्र्थ | 
भी स्पष्ट नहीं होता है । 
पर्म शून्य च रंमत्ते जोगी । 
चोषटि दल कमल, कमल मध्ये श्री गोरखनाथ देवता । 
चतुर्दलम्‌ कालम्‌ च ऊरघं क॑ 
अर्थ सून्य मध्ये खेचरी मुद्रा वसते 
पंचमी निरालम्भव सूत्य मध्ये उनमनी मुद्रा वसते... १० 
इन पंक्तियों में कई प्रकार के शूत्य ओर विभिन्न शूत्यों से विभिन्न 
मुद्राओं और कमलों का कुछ सम्बन्ध तो अवश्यक प्रतिभासित होता है किन्तु 
हठयोग-ग्रदीपिका में स्वीकृत शून्य, अतिशून्य तथा महाशून्य की पद्धति से 
'कुंभरीपाव बहुत परिचित नहीं ज्ञात होते । राग रामग्री के एक पद्‌ में सुनार का 
रूपक बांध कर स्वर्ण विशोधन की प्रक्रिया का उल्लेख करते हुए अवश्य तीन 
शून्यों के रहनी के उपरान्त चतुर्थ शून्य (सहज? में समाने की साधना का उल्लेख 
आया है जो हठयोग-प्रदीपिका के चार शूल्यों के अनुसरण में है। 
अरधे सोनां उरघं सोना, मध्ये सोने सोना 
तीनि सुन्य की रहनी जाने ता घटि पाप न पुनां 
“पे गोरख जोषण बैठा तत्र सोनां सहज समानां 
सन्तों में से कुछ ने शूत्व, अतिशूत्य तथा महाशून्य की हठयोग-प्रदीपिका 
द शेश्र 
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में वर्णित पद्धति को अवश्य ग्रहण किया है। विशेषतः राधःस्वरामी मत के 
प्रवतंक सन्‍्त शिवदयाल स्वामी जी महाराज ने इन चार शन्यों की कल्पना से 
अभावित होकर त्रिकुटी स्थान में भँवर गुफा के तनिक नीचे दो प्रकार के शूल्यों 
के अस्तित्व का वशन किया है | पहले साधक गगन मए्डल का ताला खोल कर 
शून्य शिंखर के मन्दिर में कांकता है। वहीं मानसरोवर की निमल धारा हैं । 
उसके बाद मभँवर गुफा के प्रवेश स्थान पर महाशून्य का थाना है जिसे तोड़ कर 
साधक भँवर गुफा में प्रवेश पा सकता है | 
सुन्‍न सिखर का मन्दिर कांके अद्भुत रूप दिखावे | 
हासुन्न का नाका तोड़े मवर गुफा ढिंग जावे ॥१६ 
उन्हीं का अनुसरण करते हुए उनके उत्तराधिकारी हुजूर महाराज साहेत्र 
सन्त सालिगराम भी शून्य तथा महाशूत्य के परे परम तत्व की स्थिति बताते हैं । 
सुन्‍्न ओर महासुन्न के पारा निरखा सूरज सेत स्वरूप | 
सत्त पुरुष का दर्शन करके पहुँची राधास्वामी धाम अदूप ॥१* 
त्रिकुटी में जिस महाशून्य की स्थिति मानी जाती थी उसे तो इन्होंने 
नहीं माना किन्तु हृदाकाश, विशुद्धाकश ओर ब्रह्म-्मन्थि तथा विश्णु-अन्धि आदि 
की कल्पनाएँ इन सनन्‍्तों ने विस्मृत कर दी हैं | 
किन्तु इनके बहुत पहले दादू ने इन चारों शूत्यों को एक नये रूप में 
स्वीकृत किया था। उन्होंने काया शून्य, आत्म शून्य, परम शूत्य तथा सहज शून्य, 
इन चार शूत्यों का वर्णन किया हैं जिनमें से पहले तीन सगुण तथा साकार हैं 
ओर अन्तिम शून्य निगण तथा निराकार हैं | 
तीनि सुग्नि साकार को चौथी निरगुण नाम 
सहजे सुन्नि म॑ रमि रहा, जहाँ तहाँ सत्र ठक्म ॥ 
काया सुन्‍नि पंच का बासा, आतम सुन्नि प्राण परगसा 
परम छुन्नि ब्रह्म सोँ मेला, आगे दादू आप अकेला । 
सहज सुन्नि सव ठौर हैं, सव घर सत्र ही माँह्टि 
तहाँ निरंजन- रमि रह्या, कइ गुण ब्यापे नाहिं।॥|*१४ 
 कायाशूत्य, आत्मशून्य तथा परमशूत्य दादू को निजी कल्पना प्रतीत 
होती हैं जिसका आधार सिद्धों की नाथ सम्प्रदाय तथा हठयोग पद्धति द्वारा पूर्वा- 
गत चतुशून्य कल्पना है। किन्तु एक महत्वपूर्ण तथ्य यह अवश्य है कि इन 


झ्श्इ 
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चारों शून्यों के लक्षण सिद्धों के चार शून्यों से अवश्य बहुत मिलते जुलते हैं 
वज््यान में प्रथम शूल्य को सम्दृत इन्द्रिय-शानयुक्त माना था, दादू ने भी उससे 
पंचेन्द्रियों का वास माना है। हितीय शूत्य उसमें आलोकरूप वज्र माना गय 
है, यहाँ भी वह प्राण-प्रकाश से युक्त है, तृतीय शूत््य प्रज्ञा तथा उपाय के युगनद्ध 
का द्योतक माना गया था। यहाँ भी तृतीय परम शून्य में ब्रह्म से मिलन माना गया 
है और उसके उपरान्त सहज-शत््य है जो परम-तत्व है। इस प्रकार दादू के 
चार शून्यों की कल्पना विचित्र ढंग से सिद्धों की कल्पना के बहुत निकट जा 
ठहरती है। पीछे हमने शुन्य की हिन्दू दीक्षा की ओर संकेत किया है। दादू ने 
भी अपने चतुर्थ तथा सर्वोपरिशून्य को ब्रह्मशूज्य की संशा दी ओर उसे निरंजन 
ब्रह्म का ही सर्याय मान लिया | 


ब्रह्म सुन्न तहँ ब्रह्म हे निरंजन निराकार । 
नूर तेज तहँ ज्योति है, दादू देखनहार ॥** 
बाद में कबीर-पन्थ के साम्प्रदायिक साहित्य में शून्य की संख्या में 
कल्पनातीत बृद्धि हुई है। कबीरबानी में पहले सात की संख्या को महत्व दिया 
गया है और सात कमल, सात सुरति तथा सात शून्य परिकल्पित किये गये हैं, 
ये कुल मिलाकर २१ ब्रह्मास्ड होते हैं और वे इक्कीसों ब्रह्माए्ड निरंजन शान से 
भरे हुए हैं। 
सात शून्य का सकल पसारा। सात शून्य ते कोई न न्यारा । 
सप्त कमल, अरु शून्य सत, सात सुते स्थान । 
इक्कीसों ब्रह्मएड में आप निरंजन ज्ञान | ९* 
किन्तु इन सात शुन्यों का कोई लक्षण नहीं बताया गया है और इस 
संख्या-वृद्धि के पीछे कोई विशेष संकेत न होकर केवल संख्या-प्रेम ज्ञात होता है 
क्योंकि बैकुएठ के विस्तार में श८ करोड़' शन्यों की श्ुला का वर्णन मिलता है 
और मुक्ति के भी आगे जो अनहद ज्योति का स्थान बताया गया वह असंख्य 
शन्य का विस्तार बताया गया है और तब असंख्य शन्य परिकल्पित किये गये | * * 
कुछ इन्हीं शन्‍न्यों की. तुलना में बेशन्य भी कल्पित किये गये। अन्त में इन 
सबों को पूर्वोक्त सात श॒ुन्यों में ही समाहित करने का प्रयास किया गया और 
उसकी गणना इस प्रकार बताई गई ।१ ९९ 
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वद्धयानी शब्दों की प्रम्परा 


ये सात शूज््य, सूथ की किरणों के सात रंगों से समन्वित कर दिये गये 
श्रौर अखिल सृष्टि उन्ही रंगों का प्रसार मान ली गई । सात रुन्न हैं सातो रंगा 
उठत तान बहु ताना १९३ कुछ रंग ये शूत्व स्वेत पीत सब्ज लाल 
दिखाय रंग जंगाल हो ।!* ? ४ 


इस प्रकार हम देखते हैँ कि धीरे घीरे शून्य का ज्ञानपरक और तात्विक 


अर्थ भुला दिया गया और वह केवल एक निरथक पोराणिक कल्पना मात्र बन 
कर रह गया । रंदास ने इस शूृत्व चेतना द्वारा मन के शोधन 


शून्य का की उपदेश दिया था। हम मानो अखिल झुच्न मन सोथ्यों 
तिरस्कार सब चेतन सुधि पाई [?*?७ किन्तु बाद में वह केवल एक रूढ 


पु. 
हा पड 


संज्ञा मात्र रह गया । अपना समस्त तालिक अर्थ खो बैठा 
और बैकुंठ आदि की उन कल्पनाओं का वाहक बना जिनके प्रति कबीर ने विद्रोह 
किया था तथा उनकी निनन्‍दा की थी जो रामनक्ति से विहीन केबल शून्य का 


८5, ७ 3 


ग्राश्नय लिये वेठे थे | 


पा 


॥ 


3 


अलवर 


मनमथ मरे न जीवई जीवहिं मरन न होय | 
सुन्न सनेही राम बिनु चले अपन पा खोय | १ * 


[49 शी). 


कबीर के पहले सिद्धों ने भी शूत्य, केवल शून्य की निन्‍्दा की है, किन्तु 

जैसा हम देख चुके हैं कि उसका कारण यह था कि वे महायान के अनुयायी थे 
जिसमें शूल्य से भी अधिक करुणा को भी महत्व दिया गया था और जब तक 
चित्त करुणा से समन्वित न हो तब तक साधक प्रत्येकवान या श्रावक्रयान में ही 
गिना जाता है, महायान में नहीं। इसीलिये निष्करुण शून्य को सरहपा ने त्वा- 
ज्य बताया था और कहा था कि बिना विषयों की जिशुद्धि के निष्कत्ण शत्य में 
विचरण करने वाला मन जहाज़ के काग की तरह पुनः पुनः भव में गिरता 
रहता है। 

विसअ विसुद्धे गुउ रमइ केवल सुएण चरेइ 

उड़ी वोहिआ काउ जिम पलुहिञ् तिह वि पड़ेइ ॥*+ 


इस प्रकार हम देखते हैं कि शृत्य को करुणा से संयुक्त करने का आग्रह 
कबीर में शून्य को भक्ति (रामभक्ति) से समन्वित करने के आग्रह म॑ बदल गया ४ 


शेर 


सिद्ध-साहित्य 


तब तक करुणा की कल्पना और उसके प्रज्ञोपायाथ विस्मृत किये जा चुके थे । 
अन्ततोगत्वा राम की भक्ति ने शूत्यता ज्ञान के महत्व को आच्छादित कर लिया। 
भक्ति प्रमुख हो गई, शून्य गौण । इसीलिये सन्‍्तों ने यह स्पष्ट कहा ; 

सुन्‍न सुन्‍्न सब करे पुकारा, सुन्‍्न न होखहि हंस उबारा | 

सुन्‍्न न धरती सुन्न न पानी, सुन्न कतहि नहि देखिय श्ञानी | १८ 

क्योंकि केवल शून्य परमार्थ नहीं है, परमार्थ हरि भक्ति तो कुछ और 

है जिसके बिना शून्य को भी रैदास ने भ्रमात्मक बताया है । 

भरम तौ लों जानिये सुन्‍्न की करे आस |? $ 


सहज-शूल्य 


इसी शून्य को सन्त कहीं कहीं सहज विशेषण से भी जोड़ देते हैं और 
हमें यह देखना है कि सहज उपाधियुक्त शूत्य से उनका क्‍या तात्पयं था। शून्य 
के चार प्रकारों पर विचार करते समय हम यह देख चुके हैं कि सिद्ध सहज-शून्य 
चतुर्थ शून्य को कहते थे जो परम अवस्था है, परम तत्व है जिसमें प्रज्ञा तथा 
उपाय का पूर्ण अद्वय हो जाता है और किसी प्रकार की द्वेत-सीमा उसे आबद 
नहीं करती । उसी को मध्यस्थिति या मध्यमार्ग भी कहा गया था क्योंकि इस में 
साधक प्रज्ञा या उपाय इन दोनों में से किसी एक को नहीं ग्रहण करता दोनों का 
अद्वेत या युगनद्ध सम्पन्न कर लेता है। केवल मात्र शूत्य से यह स्थिति अधिक 
ऊँची है क्योकि इसमें वज्जयोग द्वारा प्रज्ञा तथा उपाय की द्विविधा नष्ट हो जाती है। 


नाथ योग-पद्धति में प्रज्ञा तथा उपाय की बौद्ध भावना का तिरस्कार किया 
जा चुका था किन्तु त्रिकुटी में शून्य-समाधि द्वारा मन कौ प्रसन्न बनाने और 
अम्गृतपान कर चित्त को हु और काया को अमर बनाने की कल्पना चली आ 
रही थी | गोरखबानी में कुछ पंक्तियाँ ऐसी मिलती हैं जिनमें शूल्य से ऊपर 
सहज-शूत्य की कल्पना को गई है और यह बताया गया है कि केवल मात्र शून्य 
में तो आवागमन (आना जाना) लगा ही रहता है किन्तु जिस शून्य में चित्त समा- 
कर स्थिर हो जाता है वह सहज-शूत्य है | 


३५१६ 


बच्चधयानी शब्दों की परम्परा 


प 


गोरख मछीन्द्र से पछते हैं--ल्वामी कैते आये केसे जाइ, कैसे चीया र 


। 
सबक 


“बह । 
/] 
/ज| /४॥ 7 


केसे मन तन सदा थिर रहे, सत्रु 
सो वृकूया 


तो मछीनद्र उत्तर देते हैं--अवधू, सुने आये सुने जाइ, सु ने च॑ 


हि | ॥४॥ 


क्र? ध्रा 


| : 
्े नव /| 0१ स्म्मनक 


सहज-संनि तन मन थिर रहे, ऐसा 
भालन्द्र कृह 


_धररल्पा्सकास 
भ्रज्कँ 
न 


यद्यपि इस स्थल पर शूत्य और सहज-शज््य के अन्तर को बहुत स्पष्ठता 
से नहीं रक्खा गया है किन्तु शून्य के साथ आने जाने ( आवागमन ) की कल्पना 
तथा सहज-शून्य में तन मन की स्थिरता का उपदेश कर मछीनद्र ने सहज-शून्य 
को केवल शूल्य से श्रेष्ठ सिद्ध किया है, यद्यपि इसमें प्रजोगाय के सहज ( युगनद्ध- 
जनित ) अद्वे त का कोई उल्लेख नहीं हैं| 

दादू की बानी में सहज-शूत्य की कल्पना अधिक स्पष्ट हैं जिस पर हम 
पीछे विचार कर चुके हैं। वे तृतीय शूज्य में व्श्न तथा जीव का मिलन मानते 
हैं जो प्रज्ञा तथा उपाय के मिलन की ही समानान्तर भावना है। सहज-शूत््य में 
तत्व अकेला रह जाता हैं| वही परम तत्व हैं, मध्यमाग है । 

“सहज सुज्न मन राखिये इन दून्यू के माहिं ।?१ ११ और इस पथ में 
चित्त को दादू ने निराघार कहा है--“निराधार मन रहि गया आतम के 
आनन्द ।?*** और यह निराधार विशेषण भी सिद्धों के निरालम्ब विशेषण का 
ही प्रतिरूप है--'सोहिआ्म चित्त निराल॑ दिर्णा |? इसमें आवागमन भी समाप्त हो 
जाता है--दुइ बिच राम अकेला आप आवशण जाण न देई? । जो वास्तव में सिद्धों 
के इस कथन की प्रतिध्वनि है--'जेण तुटञ अवणा गवणा |? ( चर्यापद २१ ) 

किन्तु अन्य सन्‍्तों के सम्मुख केवल शून्य तथा सहज-शून्य का यह भेद 
इतना स्पष्ट नहीं था | इसलिये उनकी वानियों में हमें दोनों प्रकार के स्थल मिलते 
हैं| जहाँ उन्होंने सहज और शून्य में थोड़ा अन्तर माना है, और ऐसे भी स्थल 
मिलते हैं जहाँ सहज-शून्य का प्रयोग सर्वोपरि शून्य के रूप में किया गया है किन्तु 
शूत्य और सहज-शून्य की अन्तर-रेखा उतनी स्पष्ट नहीं है। इसी कारण कुछ 
उलभरन भी पैदा होती हैं जिनकी ओर द्विवेदी जी ने संकेत किया है [53 


३२७ 


पिद्ध-साहिह 


जहाँ तक कबीर का प्रश्न है उन्होंने अधिकतर सहज-शून्य को परम तह 
या परम ज्ञान के ही अर्थ में प्रयुक्त किया है--- 
उलठि जाति कुल दोउ बिसारी | सुन्न सहज महिं बुनत हमारी |११४ 
नहिं जल नहिं थल नहिं थिर पवना । को धरे नाम हुकुम को बरना || 
नहिं कुछ होत दिवस अरू राती। ताकर कहडूँ कवन कुल जाती || 
सुन्न सहज मन सुमिरते प्रगट भइ एक जोति ॥ १ *५ 
यहाँ पर कबीर ने सहज शून्य को सर्वोपरि शून्य ( परमतत्व ) के श्रर्थ 
में प्रयुक्त किया है, यद्यपि वे शुत्य के चार विभेद और प्रथम तीन शात्यों से 
सहज-शून्य की श्रेष्ठता के सिद्धान्त से परिचित थे, इसका कोई भी आभास नहीं 
मिलता । अन्य कुछ स्थलों पर गुलाल साहब का भी एक ऐसा पद मिलता है 
जिसमें सहज-शून्य का परमतत्व के रूप में चित्रण है । 


मन सहज सुन्न चढ़ि कर निवास 
रूपरेख तह जाँति पाँति नहिं छुय अमूरति करत बास 
कह गुलाल तह मारयों बानी, घर आयो मन सहजे मारि ॥१ )* 
इस पद में एक बात अवश्य ध्यान देने की है। अंतिम पैक्ति में मन को 

सहज-पद्धति द्वारा मारने का संकेत है और तब घर ( सहज-शूत्य ) में आने का 
विवरण मिलता है। श्रर्थात्‌ सहज पद्धति है, शल्य उपलब्धि | उसी पद्धति के 
कारण इस शून्य को सहज-शून्य कहा गया है| इसी को काणहपा ने चिश्र सहजे 
सूण सम्पुरणा? ( पद्‌ ४२ ) कहा है, किन्तु कारहपा सहज से जो प्रज्ञोपाय अद्वोत 
का श्रर्थ लेते हैं वह सन्‍्तों तक आते आते लुप्त हो गया है, किन्तु सहज द्वारा 
शून्य में समाया जाता हे--यह सनन्‍्तों को याद रह गया था। यह उन्होंने अपनी 
गुरु परम्परा से पाया था--जन गुलाल सतगुरु को चेला सहजहि सुन्न 
समावे ।?१ १७० यहाँ भी शून्य के साथ सहज शब्द का ऐसे प्रयोग किया गया है 
कि दोनों में एक क्षीणु अन्तर ध्वनित अवश्य होता है यद्यपि उसका स्पष्ट विवेचन 
नहों मिलता | एक स्थल पर यदि शून्य नगर हैं तो सहज उसमें स्थित घर |” ) * 
दूसरे स्थल पर उसी अद्मुत शुत्य नगर में सहज को ध्वनि रूप में परिकल्पित 
किया गया है ।*** पलटू वीतरागी उसे बताते हैं जो शून्य समाधि में ध्यानमम्म 
होकर सहज का ध्यान करे : 


शून्य समाधि में ध्यान को लाइ कै, सहज का ख्याल सोई वीतरागी ।१** 
श्द्प 


चञ्धयानी शब्दों की परम्परा 


सहज शूत्य का एक दूसरा रोचक प्रयोग कृबीरपन्थी साहित्य में मिलता 
है। यह सहज शूत्य परम-पद था, 'बरः माना गया था जहाँ जीव द्वोत से 
मुक्त होकर निरंजन रूप में पहुँचता है | किस प्रकार इस निरंजन के साथ देवता 
की भावना जुड़ी और कालान्‍्तर में साम्प्रदाबिक प्रतिद्वन्दिता के कारण निरंजन 
को नीचा सिद्ध किया गया इस पर काफी प्रकाश डाला जा चुका दे ।( द्विवेदी 
कत्र॑र ) सहज-शूत्य में निरंजन मन की स्थिति मानी गई थी अतः सहज-शूस्य 
निरंजन देव का लोक माना गया-- 

सहज स॒न्न में कीन्ह ठिकाना, काल निरंजन सबही ने माना | 5१ 

ओर बाद में तो निरजंन, कालनिरंजन होकर लोक को त्रासदाबी हो 
गया। पल भर में सहज-शुत््य लोक से जम्बू द्वीव में आकर साधकों को सहज 
रूप धारण कर भ्रम में डालने लगा। सहज के साथ साधकों की साधना में वायु- 
व्याधा डालकर चन्द्र-सू के मिलन से प्राप्त होने वाले अम्रत को अशुद्ध करने 
लगा और इस प्रकार वह सहज-शून्य जो परम तत्व था, परम पद था, धीरे 
धीरे वह साधना में बाघक माना जाकर तिरस्कृत कर दिया गया | 


च्च्र 


सिद्धों की साथना में शूस्य का पूरक-तत्व वच्र था जो पृरुषरूप में बोध- 
चित्त में जाग्रत होकर नैरात्मज्ञान में लीन होने के लिए अग्रसर होता था | यह 
मणि, अश्म तथा अशद्न के वेदिक अर्थ का परित्याग कर किस प्रकार वद्रयान में 
परम-तत्व का अर्थ देने लगा था और सिद्धों ने अपनी प्रज्ञोपोयः साधना में किस 
प्रकार इसे पुरुष, पति या उपाय से समन्वित कर वज्जात्न योग या कुलिश-कमल 
योग की साधना का उपदेश दिया था, इस पर हम विस्तार में विचार कर चुके 
हैं | किन्तु परवर्तों सम्प्रदायों के साहित्य में यह वज्र बिल्कुल विस्मृत कर दिया 
नाथों की अद्यावधि उपलब्ध बानियों में कहीं भी वजत्र का उल्लेख नहीं है। 
हठ-योग-प्रदीपिका में भी शूत्य का वर्णन तो है किन्तु वजत्न वहाँ भी भुला 
दिया गया है | इसका एक प्रमुख कारण यह प्रतीत होता है कि वज्नयान में वज्र 
को जो प्रमुखता मिली थीं, बाद के सहजाम्नाव तथा कालचक्र-उद्धति में उसमें 


ने & 


सिद्ध-सा। 


थोड़ा हास हुआ | बाद में वच्र के साथ मुद्रामेथुन साधनाश्रों का जो वि 
सम्बन्ध रहा उसके कारण शुद्धतावादी गोरखपन्थी योगियों ने इसको विशेष अर 
नहीं दिया | किन्तु फिर भी एक विचित्र ढंग से यह परवर्ती साधनाश्रों में ब 
रह गया । क्‍ 
वज््यानी योग की शब्दावली ब्रह्म में रन्‍त्र को दशमद्दार या वेरोचन दि 
कहते थे | नाथ तथा सन्त परम्परा में जिकुटी में शन्य-मण्डल या शून्य-मह 
की कल्पना की गई थी, जिस पर हम विचार कर चुके हैं। उस शन्य-मणड/ 
के समीप यह दशमद्वार स्थित है और उस द्वार में जो कट लगे हुए हैं 
वज्ज-कपाट हैं 
कब्रीर--धरे ध्यान गगन के मांहिं लाये बच्चर किंवार 
देखि प्रतीमा आपनी तीनिें भये निहाल ।११३ 
नानक--अउघट घाट विषम है बाट | गुरुमुख खोले वज्र-कपाट |)*१ 
भोखा--जड़ि ताला वजच्र-कपाट को तहं बैठे आतमराम ।+*५ 
इस दशम द्वार के कपाटों का उल्लेख गोरखबानी में भी है किन्तु इसमें बच्र” 
विशेषण नहीं है । 
दसवें द्वारे देश कपाट, गोरख घोजी और बाट | *५ 
सन्‍्तों ने कपाट के साथ बच्र विशेषण का श्योग तो अवश्य किया है 
किन्तु वे सिद्धों की वज्र-कल्पना को भूल चुके थे ओर वज्र के अ्र्थ यहाँ द्ढ़ 
और अट्ूट ही हैं। 


सूफी साहित्य में बज्र का प्रयोग कई रूपों में मिलता है। वे इस वज् 
कपाट को कल्पना से तो परिचित थे ही, जैसा जायसी की निम्न पंक्तियों से प्रगट 


के 
क 


पंवरी नवों बच्र के साजी, सहस सहस तहं बैठे पाजी 
नवीौ खण्ड नव पवरी औ तहं वज्-केवार** ४६ 
किन्तु इसके अतिरिक्त बच्नाग्नि का उल्लेख भी पद्मावत में प्राप्त होता. 
है। यह वज़ाग्नि सम्भवतः नाथयोगियों की अह्माग्नि तथा चर्यापदों की चण्डाग्नि 
को ही भाँति सुपुम्ना या अवधूत में प्रज्वलित होने वाले आलोक का ही 
दूसरा नाम मालूम होता है | यह वज्जाग्नि पद्मावत में आकर प्रेम की विरहमग्नि 
३६०: 


वद्नयानी शब्दों की प्रम्प्रा 


हैक 


के रूप में परिणत हो गई और उसका सम्बन्ध हनुमान द्वारा लंका में लगाई हुई 
आग से भी जोड़ दिया गया-- 

विरह आगि वज्रागि असूका, जरे नसूर बुकाएं दृक्का 

तेहि के जरत उठे वच्नागी, तीनी लोक जरैें तेहि आगी 

अबडें की घरी चिनगि तेहिं छूटहिं, जरि पहार पाहन सब फूट्हिं 

देवता सत्रै भसम भये जाहीं, छार समेटे पाउब नाहीं 

घरती सरग होहि सत्र ताता, है कोई एहिं राख विधाता 

सुहमद्‌ चिनगी अनंग की सुनि सहि गगन डेराइ 

धनि जिरही ओ घनि हिंया जेहि सत्र आग समाइ [९७ 

मगावती? में सिद्धों के वच्न-चित्त से बहुत कुछ मिलता छुलता हुअ 
शब्द वद्भ-करेजा का भी प्रयोग मिला है और प्रसंग से यह ज्ञात होता है कि 
“बज़-करेजा? के अ्रथ केवल दृढ़ हृदय नहीं वरन्‌ योग में प्रदत्त होने वाला 
चित्त? है । 

कीगरी लिये वियोग बजावइ | सभही सुन वोही देपइ आबइ | 

सुन वियोग सबही एन बोला | भाइहु राग आसन हरि डोला | 

जेइरे सुनीठ से भुलीउ चित न रहीड कार्हि 
वज्र करेजा जाहि कर, भावयोग उर ताहि ॥११८ 

किन्तु इस प्रसंग में भी सिद्धों का बौद्ध अभिप्राय अर्थात्‌ 'करुणा या 
उपाय समन्वित चित्त” न लिया जाकर केवल योग-प्रव्ृत्त चित्त मात्र माना गया 
है ओर इसका बौद्ध अर्थ कुतुबन के सामने स्पष्ट था, इसका कोई प्रमाण नहीं 
है। पद्मावत में एक स्थान पर आंठ वज्नों का उल्लेख है।3९ किन्तु 


कि 


गुह य-समाज-तन्त्र के वज्र-चतुष्टय अथवा चर्यापादों के काय वाक्‌ चित्त 
तथा ज्ञान वज्ज से इन आठों वजच्नों का कोई सम्बन्ध नहीं ज्ञात होता । एक स्थान 
पर जायसी ने सृष्टि के निर्माण का वर्णन करते हुए, शून्यत्व के वाद वज्ञ-बीज का 
उल्लेख किया हैं जिससे यह ज्ञात होता है कि वज्ञ की बौद्ध कल्पना किसी न 
किसी रूप में उस समय भी जीवित अवश्य थी--- 

सरग न धरति न खंभमय, बरह्म न बिसुन महेश 

बजर-ब्रीज बीरो अस ओहि न रंग न भेस ॥+35 

किन्तु चित्त के लिये वज्र के पर्याय मणि या चित्त के लिए वच्रयान के 

पहले से भी होता आया किन्तु वज्भयान में इसको एक विशिष्ट साम्प्रदायिक अर्थ 


३६३. 


सिद्ध-साहित्य 


दिया जाने लगा था| सिद्धों की साधना में प्रज्ञोपाय योग या सहज-साधना द्वारा 
चित्त को मणि अथवा हीरा बनाने का आदेश मिलता है| सन्त वज्र के या मणि 
के उस अर्थ को तो भूल चुके थे किन्तु सहज पद्धति के साथ चित्त को मणि 
अथवा हीरा बनने की प्रक्रिया उनकी परम्परा में अवशिष्ट रह गई थी और कई 
स्थानों पर सहज ओर तत्व रूपी मणि का एक साथ प्रयोग सन्तों के साहित्य में 
मिलता हैं--- 
कबीर--हीर हीरा बेधि पवन मनु सहजे रहिआ समाई 
सगल जोति इन हीरे बेधी सतिगुर बचन मैं पाई । 
हरि को कथा अनाह॒द बानी 
हंसु हुई हीरा लेइ पछानी ॥ 
कहु कबीर हीरा अस देखिओ्रो जग मह रहा समाई 
गुपता हीरा प्रकट भईओओ जब गुरु गाम दिआआ दिखाई |) 3% 
रेदास--पीवत डाल फूल फल अप्रित;, सहज भई मति हीरा [१33 
इन सन्तों ने वज़् का बौद्ध अथ्थ भुला दिया था दिया था, किन्तु कुछ 
उल्लेख ऐसे मिलते हैं किसी न किसी रूप में वज्ज-योग की पद्धति अवशिष्ट थी 
आर कुछ ऐसे योगी थे जो अपने को वज्र-यति कहा करते थे। वे सम्भवतः 
ग्रहस्थ और विवाहित भी होते थे और वज्जयानियों की ही किसी अवशिष्ट शाखा 
के अन्तर्गत माने जाते थे | ऐसे ही वज्र्योगियों पर बालानाथ के नाम से प्राप्त 
एक बानी में बड़ा तीत्र व्यंग मिलता है--- 
पहिली कीए लड़का लड़की, अबही पन्‍्थ में पैठा 
बूढ़े चमड़े भसम लंगाई, वज्र-जती हो बैठा ॥१ ३४ 


खसम 
सन्‍्तों के साहित्य में जो शब्द सिद्ध-साहित्य से आये हैं उनमें अर्थ- 
विकास की दृष्टि सम्भव्॒तः खसम? शब्द सत्नसे अधिक रोचक है, इस तथ्य की 
ओर द्विवेदी जी पहले ही संग्रेत कर चुके हैं ।१३७ सिद्धों की साधना पर विचार 
करते समय हम यह देख चुके हैं कि बोधिचित्त की साधना में सिद्ध मन को शूल्य 
क्‍ ३६२ 


चजञ्जयानी शब्दों की परम्परा 


या खसम स्वभाव धारण करने का अभ्यास करते थे। मन लवतः श॒ज््य रूप 
होकर शून्य में या ख' म॑ मिल जाता हैं | सरहपा कहते हैं-- 


सब्त्ररु्तझ तहिं खसप्र करिज्जद, खसम सहाये मर्णा णुवत्रि धरिज्नद !|)35 
भगवती प्रज्ञा का स्वरूप भी खसम है -- 

मणुह भञ्रवा खसम सश्रवइ 

दिवा रात्ति सहज रहिआ्नइ ||) २४ 


गेरत्ञ-पद्धति तथा हठयोग-प्रदीपिका में सी योग साधना म॑ इसी गगनों 
पम् अवस्था या ख-ञ्रवस्था म॑ मन को विलीन करने का उपदेश मिलता है 
निमलम्‌ गयनाकारम मरीचिजल सन्रिमम 
त्मानम्‌ संगम ध्यात्वा यांगी सुक्तिमवःप्नुयात्‌ || 
खमध्ये कुर चात्मानमात्ममथ्ये च ख॑ कुरु 
सर्वेच खमय॑ं कृत्वा न किंचिदपि चिन्तयेत्‌ ॥*3 


गोरखबानी में स्थान-स्थान पर गगन-शिखर या गगन-मण्डल का उल्लेख 
है किन्तु खसम शब्द का प्रयोग नहीं है । कित्तु सन्‍तों ने बराबर इस शब्द का 
प्रयोग किया है और वे उस खसमावस्था या शुस्यावस्था में लीन होने की ओर 
संकेत करते हैं-- 
कबीर--इतु संगति नाही मरणा, हुकुम पछानि ता खसमे मिलणा * ४? 
| खसम तिनु_तेली को बैल भयों। 
बैठत नाहि. साथु की संगति नाथे जनम गयो 
खसमहिं छांड़ि विषय रंग रातें पाप के बीज वयों ॥)४* 
केन्तु इसी शब्द का प्रयोग एक दूसरे अर्थ में सन्‍तों ने किया हैं जिसका 
आधार अरबी का शब्द ख़सम बताया जाता है जिसके अर्थ पति होते है | पति 
था स्वामी के अथी में सन्‍्तों ने बराबर खसम शब्द का प्रयोग किया ह--- 


कबीर--खाखा चाहें खोरि मनावै, खसमहिं छांडि दसों दिसि धावे ।+४* 
इस खसम या पति के ग्रति साधक को सर्देव पतिब्रता की भांति अदूट 


भक्ति और लगन रखनी चाहिए, इस पति के अतिरिक्त पर-पुरुषों की ओर अपना 
ध्यान लगाना निनन्‍्दनीय है | कबीर की तो उसमें अटल आस्था है ओर वे कहते 


डेदुईे 


सिद्ध-साहित्य 


हैं कि केवल दो अक्षर सोंहं का जप करते रहो, अगर सचमुच प्रश्न खसम 
है तो वह हमें धारण करेगा | 'कह्ु कबीर आखर दई भाखि । होइगा खसमु 
लेइगा राखि |[!? ४3 इसी प्रकार पलदट्ू साहब भी चेतावनी देते हैं-- 


“खसम रहा है रूठि नहीं तू पठवें पाती !!!*४४ और गुलाल अपने 
खसम के प्रति निष्ठा त्याग कर पर-पुरुष के पास जाने के लिए. साधकरूपी 
नारी की प्रताड़ना करते हैँ--- 


काह कहाँ कछु कहत न आवे, नाहक जग बौराई हो 
अपने खसम नेक नहीं जाने परपूरुष पहं जाई हो [१ ४* 
वास्तव में सन्‍त इसे पतिरूपी परम ज्ञान या परम तत्व के अर्थ में प्रयोग 
करते थे और उसके सांकेतिक अर्थ से पूर्णतया परिचित थे । जैसा निम्नांकित्‌ 
उदाहरणों से स्पष्ट है 


कबीर--होय भिस्त जो चित न डोलावे , खसमहिं छांड़ि के दोजक धावों 


[4 4. 


त्रिन गुरु ज्ञाने दु दभी खसम कही मिलि बात 
जुग जुग कहवेया कहै, काहु न मानी बात ॥[१४६ क्‍ 
सच्चे तत्वज्ञान के अतिरिक्त अन्य वादह्योपचार-प्रधान सम्प्रदायों में, जो 
तत्वज्ञान है वह कूठा खसम है या उपपति है, लगवारा है, उसका परित्याग करना 
ही उचित हैं--- 
कबीर--एक से ब्रह्मी पन्‍थ चलाया । एक से हंस गोपालहिं गाया । 
एक से सिम्भू पन्‍थ चलाया । एक से भूत प्रेंत मन लाया | 
एक से पूजा जैनि विचारा। एक से निहुरि निमाज गुजारा । 

इ काहू का हटा न माना | कूठा खसम कबीरन जाना । 
तनि मनि मज रहु मोरे भक्ता | सन्‍्त कबीर सत्त है वक्ता। 
आपुहि देवा आपुहि पाती | आपुद्दि कुल आपुहि है जाती ॥ 

 सव भूत संसार निवासी । आपुहि खसम आपु सुखब्रासी । 
कहइत मोहिं भइल जुग चारी | काके आगे कहां पुकारी । 
सांचहि कोइ न मानई, झूठा के संग जाय 
भूठदि झूठा मिलि रहा, अहमक खेहा खाय |? ४४ 


३६७४ 


वद्जयानी शब्दों की परम्परा 


् 


यह झूठा खसम वास्तव तत्व-ज्ञान-रहित वाह्याचार मात्र है जैसा पलट 
साहब का कथन है-- 
माटी देवख़रि वांधि म्ुए की पूजा लाते 
जीवत जिउ को मारि आनि के ताहि चढाबे 
पलटू जिव को मारि के बल देवतन को देत 
गरदन मारे खसम की लगवारन के देत |[+४८ 
अब प्रश्न यह उठता है कि क्या खसम की अवस्था रूप के अतिरिक्त 
स्वामी या प्रभू के रूप में कल्पना सन्‍्तों की अपनी कल्पना है जिसकी मूल प्रेरणा 
अरबी का खसम शब्द है, या वे किसी पूर्व परम्पया से प्रभावित हैं | सरहया ने 
एक स्थल पर खसम शब्द के साथ नाथ (पति) विशेषण का प्रयोग किया है 
ओर उसे अक्षय, अचिन्त्य, परमप्रभु तथा महासुखनाथ के रूप में स्मरण किया 
है उसे, अवाच्य तथा अचिन्त बताकर उसके दर्शन का उपदेश दिया है-- 
अक्खह अच्चेय परम पहु खसम महासुद्द नाह 
जो आवाश् अ्रचित्त वि तस्स च्चक्खु करेह् ||) ४$ 
इस दोहे की संस्कृत छाया में बागची ने नाह का अर्थ “नाह्ति” दिया 
है जिसकी पद से संगति नहीं बैठती | डा० शाहिदुल्ला ने तिब्बती रूपान्तरों से 
तुलना कर यह दिखाया है कि नाह नाथ का ख्पान्तर होता हैं और नास्ति का 
रूपान्तर नत्यि होता है ।*%* इसलिए, यहां भी नाह का अर्थ नाथ ही ठीक 
बैठता है तथा पहु का तत्सम प्रस्म भी अधिक उपयुक्त हैं। इस खसम को 
यहां सिद्धों ने परम-तत्व अथवा गगनोस्व॒भाव या शूल्य-स्थभाव का मानवीकरण 
कर उसे नाथ या प्रभु के रूप में भी परिकल्ति कर लिया है। अरबी शब्द खसम 
इस कल्पना की मूल प्रेरणा नहीं, है यद्यपि उससे इस प्रयोग को ओर भी बल 
अवश्य मिला होगा | जहां तक कबीर का प्रश्न है इस परमतत्व खसम का अर्थ 
राम था, अन्य कोई नहीं ।--- 
अप पावक आप पवना, जारे खतम त राखे कबना 
राम जपत तन जर की न जाय, राम नाम चितु रहआ समाय ४? 
किन्तु कबीरपन्थी साहित्य में बाद में स्वतः सदगुरु कबीर को ही खसम 
मान लिया गया है और उनके शिष्य घरमदास को यह कहते दिखाया गया है 
कि-- 
३ ६ब्ट्‌ 


सिद्ध-साहित्य 


#“ ७ 


बाजा बाजा रहित का परा नगर में शोर 
सतगुरु खसम कबीर है, नजर न आवे और । 


ओर मलूकदास से भी कहलवाया गया है कि कृष्ण, जगन्नाथ आदि सब 
कबीर के अवतार हैं और कबीर ही वास्तविक खसम हैं |) ५२ 


किन्तु स्वामी, पति और नाथ राम के प्रति भक्ति और पातिब्रत्य का उपदेश 
देते देते कभी कभी ये सन्‍त उलटठवसियों में इसी पति की हत्या करने या इस 
को खाने की ओर भी संकेत करने लगते हैं। इसका अर्थ 
बहुत स्पष्ट न होने के कारण कुछ कठिनाई पड़ती है जिसकी 
ओर द्िवेदी जी ने भी संकेत किया है |१०३ ऐसा ही एक पद है-- 
माई मैं दूनो कुल उजियारी 
बारह खसम नेहरे खायो, सोरह खायो ससुरारी 


खसम की मृत्यु 


इसी का समानान्तर भाव पलदू की दो कुण्डलियों में मिलता है जहाँ न 
ए च्े ८५ 
केवल खसम की मृत्यु का वणन है। वरन्‌ खसम की मृत्यु पर गरहिणी का 
उल्लास भी प्रदर्शित किया गया है-- 


खसम बिचारा मरि गया जोरू गावे तान 
जोरू गावें तान फिरा अ्रहि बात हमारा 
मूठ सकल संसार मांग भरि सेंदुर पारा 
हम पतित्ररता नार खसम को जियते मारी 
वाको मूड़ों मूड़ सरबर जो करें हमारी 
दुतिया गई हैं भाग सुनो अब राँध परोसिन 
पिया मरे आराम मिला सुख में कहं दिन दिन 
पलटू ऐसे पद कहै बूके सो निरबान 
खसम बिचारा मर गया जोरू गाबे तान 


खसम मुवा तो भल भया सिर की गई बलाय 
पलद्ूू सोइ सुहागिनी जियते पिय को खाय ॥ ५४ 


इन पंक्तियों का अर्थ बिल्कुल स्पष्ट हो जाता है यदि हम यहाँ खसमः 
३६६ 


वज्धयानों शब्दों की प्रम्प्रा 


कक, कर 


से परमज्ञान की उपलब्धि के उपरान्त शूत्व-सखमभाव धारण कर निर्वाण 
प्रात कर लेने वाले चित्त का अथ लें | लगभग इन्हीं शब्दों में मरण का रूपक 
बाँधते हुए, अपने पति की मृत्यु पर प्रसन्न होने वाली पत्नी के रूप में साधक का 
चित्रण अक्सर सिद्धों के दोहों म॑ं भी मिलता है और सरहपा ने इसे बोगिनीचार 
अथवा योगिनी-मार्ग कहा है--- 

घरवइ खज्जइश घरिणिएहि जहिं देसहि अविआर 

माइए पर तहिं कि उबरहि विसरिश्र जोइणि-चार 

घरवद खज्जइ सहज रज्जइ किज्जिञ्न राश्र विराश्र 

शणिय पास वइड्टी चित्तें भट्टी जोइणि महु पड़िहाश्र 


एक्क़ु खाइ अवर अण्ण वि पोड़इ 
वाहिरें गइ भत्तारह लोडइ |5% 
इसकी टीका में अद्दयवज्न ने स्पष्ट कहा दें कि यह णशहपति (मन) का मरणु 
नहीं है केवल उसको सहज स्वरूप में स्थित कर देना मात्र है। उस सहजस्व॒रूप 
में द्वेत नहीं रहता ( दुतिया गई है भाग | ) और चित्त निर्वाण उपलब्ध कर 
लेता है (वृकै सोइ निरबान) | चर्यापदों में मी शबरपा (पद ५०) अपनी मृत्यु का 
वणन देते हैं जिसका अर्थ शूत्वता में लीन होना है और कुक्कुरीपा भी अपने 
पद्‌ ( संख्या २० ) में इसी स्थिति की ओर संकेत कर चुके हैं। इन दोनों 
चर्यापदों में शहपति की मृत्यु के दाशनिक संकेतों पर हम पीछे विचार कर चुके 
हैं (१०६ कबीर भी इसी मरण की सहजमयता की ओर संकेत करते हुए. 
कहते हैं--- 
जिह मरने सभ जगत तरासिआ, सो मरना गुरु सबद प्रकासिआ 
मरनो मरन कहे सभु कोई, सहजे मरे अमरु होइ सोई 
कहु कबीर मनि भइआ अनन्दा, गइया भरमु रहिआ परमानन्दा ४ 


/30|/# 


सहज 
सहज शूज््य पर विचार करते समय हम इस तथ्य की ओर संकेत कर 


डे६७ 


सिद्ध-साहित्य 


चुके हैं कि सहज? शब्द उसी अर्थ में नाथ तथासन्त योगियों द्वारा नहीं ग्रहण 
किया गया था, जिस श्रर्थ में वज्रयानी सिद्ध इसका प्रयोग करते थे | 
शैव पद्धतियों ने ११वीं शर्ती में ही सहज शब्द को स्वीकार कर लिया था 
किन्तु उसके अथे बदल दिए थे | हम पहले ही इस तथ्य की ओर संकेत कर 
चुके हैं कि सहज शब्द का स्वाभाविक! अर्थ में प्रयोग बहुत पहले से घर्म- 
साधनाश्रों में होता आ रहा था और इस बात की पूरी.-सम्भावना है कि बौद्ध तथा 
शैब दोनों प्रकार की पद्धतियों ने इस शब्द को किसी तीसरी परम्परा से ग्रहण 
किया हो | मल्स्येन्द्र के योगिनीको ज्-मार्ग तथा वज््यानी सिद्धों के सहजाम्नाय की 
तुलना करने से यह ज्ञात होता है कि दोनों में ही सहज शब्द का प्रयोग स्वाभाविक 
प्रवृत्तिमुलक मार्ग के अतिरिक्त ऐसी साधना पद्धति के अर्थ में होता था जिसमें 
पुरुष-तत्व तथा शक्ति-तत्व का समागम किया जाय । ये दोनों तत्व बौद्ध पद्धतियों 
में प्रशा तथा उपाय और योगिनीकील-मार्ग में शक्ति तथा शिव के नाम से 
प्रख्यात थे | योगिनीकौल-मार्ग का नाथ-सम्प्रदाय से घनिष्ठ सम्बन्ध रहा है अतः 
उसमें सहज का अ्रथ क्या है इस पर विचार कर लेना अनुपयुक्त न होगा | कौल- 
'ज्ञान-निणंय के अष्टम पटल में सहजा, कुलजा, अन्त्यजा तथा महादेवी, इन चार 
शक्तियों का उल्लेख है जिनमें से सहजा स्वकीया है और साधक की ग्रहिणी रूप 
में चित्रित है। किन्तु साधना में इस सहज शक्ति को शरीरस्थ कर अन्दर ही 
उपलब्ध करना चाहिए, कुरुते देहमध्ये तु सा शक्ति$ सहजा प्रिये” |।+५< शरीर 
'के अन्दर स्थित इस शक्ति को सिद्ध कर लेने वाला फिर अन्तमंख हो जाता है, 
निश्चल हो जाता हैं, धारणा, ध्येय आदि से म॒क्त हो जाता है, सहज तत्व में 
'रमण करता है और आत्म तथा पर का भेद भुला देता है ।[०* उसी को अकुल- 
वीर कहते हैं, वही सहजानन्द की प्राप्ति करता है। किन्तु यह सहजानन्द, यह 
सहज तत्व, यह सहज स्वरूप बौद्ध सहज? से अलग है क्‍योंकि न्याय, वैशेषिक, 
बोद्ध, अहन्त, सोम-सिद्धान्तवादी सभी को शाख्रजाल से सन्तुष्ट, विकल्प-बहुल, 
मिथ्यावादी बताया गया हैं |६६० 
इस कथन म॑ साम्प्रदायिक प्रतिद्वंद्वेता का आभास अधिक हैं। वास्तव 
में यदि प्रज्ञा तथा उपाय को शक्ति और शिव की संज्ञा दे दें तो वज्रयानी सहज 
और कोल ज्ञान के सहज में कोई अ्रन्तर नहीं रहता क्योंकि इसी प्रसंग में आगे 
यह कहा भी गया है कि अकुलवीर साधना द्वारा जो समरस में प्रतिष्ठित हो जाता 
है वही ब्रह्म है; वही शिव है, वही सोम है, वही' अर्हन्त है, वही बुद्ध है ।* $* 
दध्क 


चजच्नयानी शब्दों की प्रम्परा 


का चलन 


किन्तु फिर भी योगिनीकौल-सार्ग में सहज को शैव रूप दे देने का एक परिणाम 
अवश्य अनुमानित किया जा सकता हैं | वह यह कि नाथपन्‍्थी योगियों को बद 
सहज-मभावना शैवों से ही प्रात हुई होगी अतः उन्होंने इसे बौद्ध नहीं माना और 
सहज से वे बराबर शक्ति तथा शिव के संगम का अ्रथ लेते रहे, किन्तु उसे 
उन्होंने देहस्थ शक्ति या देहस्थ सुद्रा खेचरी को उपलब्ध करने के अ्रथ में 
लिया होगा | 

नाथ सम्पदाय की वानियों में सहज का प्रयोग इने निम्न रूपों ने निलता 
है ; क-परम तत्व रूप में सहज | ख-परम ज्ञान, परम खनाब या परम लगाव 
य-देह के अन्दर योगिनी या शक्ति से संगम लाभ करने की योग पद्धति 
घ-सहज समाधि | ड-परम पद, परम सुख अथवा आनन्द के रूप में सहज, 
च-जीवन पद्धति के रूप में सहज । 


ँ 


अन्‍न्‍न्‍वरकी गा] 


क-परम तत्व के रूप मे॑ नाथ योगी पाँचों तत्वों का सहज से दी 
उद्भव ओर अन्त में सहज में ही विलयन मानते हैं : 
एड़ी राजा राम आछे सर्वे अंग बासा, 
येही पाँची तत बाबू सहजि प्रकासा । 
ये ही पाँचौ तत बाद्बू सहजि समाना | 
बदंत गोरष इमि हरिपद्‌ जाना। 55 
कणेरी पा और नागा अरजन (नागाजुन) के सम्बाद में भी सहज का 
यही रूप मिलता हैं : 
कणेरी का प्रश्न-कहाँ से उगै कहाँ से आयवे कहाँ थे रैनि बिदाई 
पूछे कणेरी नागा अरजन प्यंड छाँड़ि पाण कहाँ समाई 
नागा भरजन--सहजै अवना सहज गवना। सहजें सहजे बह पवना 
सहज सहजें फीरे बाई । सहजें सहज थिरें काबी? 53 
गोरख-मछीन्द्र के सम्बाद में भी सहज की परमतत्व रूप में इस प्रकार 
की व्याख्या मिलती है : 
गोरख-स्वामो राति न होती दिन कहाँ थे आया 
दिन प्रसरया राति कहाँ समाया...«««१ 
मछीन्द्र--अवधू राति न होती दिन सहजें आया 
दिन प्रसर्या राति सहजें समाया +६४ 


३३६६ 


सिद्ध-सा हित्य 


ख-इस सहज को आत्मगत कर साधक को भी सहज स्वरूप धारण 
करना चाहिए | यह सहज रूप, सहज ज्ञान या सहज स्वभाव उन समस्त द्यताओं 
से विवर्जित है, भाव, अभाव, आदि की ह्विविधा इसमे नष्ट हो जाती है और 
अविनाशी तत्व की प्राप्ति होती है : 
गोरख-दट्वध्या मेटे कैसें रहै | सतगुरु होइ सु बूकया कहै ॥|... 
मछीन्द्र- ट्वध्या मेटि सहज में रहे । ऐसा बिचार मछिन्द्र कहै ॥*$५ 
सहज सुभाइ मिले अबिनासी । *$ 5 


ग्क ट 


ग-शिव और शक्ति के संयोग की सहज पद्धति : 
इस मैथुन के रूपक में सम्पन्न की जाने वाली योग साधना का विशेष 
महत्य हैं। वास्तव में सहज का तांतजिक अर्थ यही था और वज््यानी सिद्ों ने 
भी इसे इसी रूप में ग्रहण किया था। नाथ-योगियों में वज्रयानियों की भाँति 
नारीरूपी तरुणी मुद्रा से समागम कर महासुद्रा सिद्धि करने की प्रथा थी या 
नहीं, इस पर हम बाद में विचार करेंगे, किन्तु हठयोग की साधना में वे सहज 
पद्धति को शिव्र-शक्ति के मिलन या जोगी द्वारा जोगिनी से मिलन के रूपकों में 
रखकर पूव॑वर्ती तान्त्रिक परम्परा का निवाह करते थे । 
ये शक्ति और शिव वास्तव में नाद और बिन्दु हैं : 'सक्ति रूपी रज 
छे, सिव रूपी व्यन्द!! ११० इनमें से शक्ति का बास कुंडल्षिनी के रूप में 
एक दूसरे स्थल पर नीचे बताया गया है और शिव का बास ऊपर, 'अवधू 
अरधे बसे सक्ती उरधे बसे सीब |?) $< 
दूसरे स्थल पर इसी सहज समागम को जोगी तथा जोगिनि के परिणय 
के रूप में चित्रित किया गया है। 
माहरा रे बैरागी जोगी, अहनिसि भोगी, जोगिशि संग न छॉड़े 
मानसरोवर मनसां #ूलन्ति आबे गगन मंडल मठ मांडे रे ॥ 
_कौणु अस्थानिक तोरा सासू नें सुसरा कौंण अस्थान तोरा बासा 
कौंण अस्थानक वूनें जोगिणि मेंटी कहां मिला घर बासा 
नाम अस्थान क मोरा सासू नें ससुरा ब्रह्मा अ्रस्थान क मोरा बासा 
इला 'प्यंगुला जोगन मेँंटी सुषघमन मिलया घर बासा। +** 
घ पवन का निरोध कर अपनी इन्द्रियों को पूर्णतया वश में करने 
को सहज समाधि के रूप में चित्रित किया गया हैं जो सिद्धों की 'पर्गोपाञ्र 
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वज्ञयानी शब्दा की परम्परा 


समाहि! ( प्रज्ञायाव लमाधि + का ही परवर्ती रूप प्रतीत होता है। इसी को सहज 

ज्ञान के वा.शज्य के रूप ने चित्रित किया गया है जिसमें गुझ गोसखनाथ सहज 

के व्यापारी हं, पाँच इंद्रिय रूपी बेल ओर नी रन्त्र रूुपो गायें बचने आदे हैं | 

जब वे इंद्रियों वशीमूत होकर सहज रूपी बाखर म॑ आ गई' तब मन उद्लियादी 
उड्ियान वन्य) की साधना करने लगा |१+ * 


इसा समा का अंगीठी के रूपक से नी चित्रित किया गया है: 
दिपणि हमारी डोबी पाके अग्नि इले मलतान॑ 
ऐसे हम जोग्रेलर निपनां प्रगदवा पद निर्वान 
बाफ न नेकसे बंद न दलके सहज अंगीठों भारे नारे दांधें 
सिंध समाव यांग अमन्यासोा तन्न गुरू परच साथ || *) 


के 


ड-इसी सहज को परम पद नि्वाण के भी अर्थ में प्रयुक्त किया 


; सहज पद परम दबांन, सांभलि गोरप पद निरबांन । 
देत कहै हम सहज समान, साम॑लि गोरप पद निरवांन |* 


च्‌-किन्तु इन सब्चों के अतिरिक्त सहज जीवन-पद्धति के रूप में भी सहज 

का प्रयोग मिलता हैं, वह सहज जो वाद्य अनुप्ठानों, वाह्याचारों और विधि- 
निषेधों तथा अ्रतिचारों से मुक्त मध्यम सहज मार्ग का अ्र्थ देता है। यह अर्थ 
विशेष महत्वपूर्ण है क्‍योंकि सन्‍त परम्परा में योगपरक या मेंथुनपरक अर्थ के 
बजाय इसी अर्थ को व्यापक रूप से ग्रहण किया गया है : 

अवधू सहज लेणा सहज देणा सहजै प्रीति ल्‍यौ लाई 

सहज सहज चलेगा रे अवधू तौ बासण करेगा समाई |** 

हबकि न बोलिबा हवकि न चलिया धीरे धरित्रा पाँव 

गरब न करित्रा सहजें रहिया भणत गोरख राव ॥+7४* 


सहज रहिबा? या सहज रहनी? सन्तों का विशेष आग्रह है। प्रज्ञा और 
उपाय के युगनद्ध के रूप में सन्‍त का सहज अथ सम्भवतः भूल चुके थे किन्तु 
प्रम तत्व का स्वभाव सहज हैं इसे वे अवश्य जानते थे। शिव और शक्ति के 
संगम के रूप में सन्‍्तों ने इस सहज तत्व की व्याख्या की है : 
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्जु 


सिद्ध-साहित्य 


ख-इस सहज को आत्मगत कर साधक को भी सहज स्वरूप घारण 
करना चाहिए | यह सहज रूप, सहज ज्ञान या सहज स्वभाव उन समस्त इयताओं 
से विवर्जित है, भाव, अभाव, आदि की द्विविधा इसमें नष्ट हो जाती है और 
अविनाशी तत्व की प्राप्ति होती है : 
गोरख-ट्वध्या मेटे कैसें रहे | सतगुरु होइ सु बूकया कहे ||... 
मदीन्द्र- ट्वध्या मेटि सहज में रहे । ऐसा बिचार मछिन्द्र कहे ॥|*$५ 
सहज सुभाइ मिल्ले अबिनासी । +* $ 


ग-शिव और शक्ति के संयोग की सहज पद्धति : 
इस मैथुन के रूपक में सम्पन्न की जाने वाली योग साधना का विशेष 
महत्य हैं। वास्तव में सहज का तांजिक अर्थ यही था और वज्र्यानी सिद्धों ने 
भी इसे इसी रूप में अहण किया था। नाथ-्योगियों में वज्र्यानियों की भाँति 
नारीरूपी तरुणी मुद्रा से समागम कर महासुद्रा सिद्धि करने की प्रथा थी या 
नहीं, इस पर हम बाद में विचार करेंगे, किन्तु हठयोग की साधना में वे सहज 
पद्धति को शिज्न-शक्ति के मिलन या जोगी द्वारा जोगिनी से मिलन के रूपकों में 
रखकर पूववर्ती तान्त्रिक परम्परा का निर्वाह करते थे । 
ये शक्ति और शिव वास्तव में नाद और बिन्दु हैं : 'सक्ति रूपी रज 
अछे, सिव रूपी व्यन्द।! ?*० इनमें से शक्ति का बास कुंडलिनी के रूप में 
एक दूसरे स्थल पर नीचे बताया गया है और शिव का बास ऊपर, 'अवधू 
अरथें बसे सक्ती उरबे बसे सीव [? १६८ 
दूसरे स्थल पर इसी सहज समागम को जोगी तथा जोगिनि के परिणय 
के रूप में चित्रित किया गया है । 
माहरा रे बैरागी जोगी, अहनिसि भोगी, जोगिणशि संग न छाँड़े 
मानसरोवर मनसां भूलन्ति आवे गगन मंडल मठ मांडे रे ॥ 
_कौण अस्थानिक तोरा सासू नें सुसरा कौंण अस्थान तोरा बासा 
कोंण अस्थानक तूनें जोगिणि मंदी कहां मिला घर बासा 
नाम अस्थान क मोरा सासू नें ससुरा ब्रह्मा अस्थान क मोरा बासा 
इला प्यंगुला जोगन मेंठी सुष्मन मिलया घर बासा। ++* 
घ पवन का निरोध कर अपनी इन्द्रियों को पूर्णतया वश में करने 
को सहज समाधि के रूप में चित्रित किया गया हैं जो सिद्धों की पर्गोपाश्र 
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वञ्ञयाती शब्दा की परम्परा 


मै पाजावहाएा मा स्पिल प्न्ह पर्व प्रतान स्ाओ त्ात्य सत्ज 
समाह! ( ग्रज्ञापाय रुमांव का ही पस्वर्ती रूप प्रतीत होता हूं। इसा की सहज 
7 कर 5 जलता हिल 828०: कंय 5 कक ज्ेसम अलनानक्न्‍न जलन ग्ताज्ाा 0०ननमकतमनक! शी: पक 
शान के वाझुज्य के रूप सम चादब्त किया गया ह जिससे शुरू गारखनाथ सहज 
हि हक, हु हम प च्च्े ५. कण क 


रॉ 
हई। 
कक 
। 
हि > 
/ः 
डील 
धर 
” न 
जी 
नल 


डी बल ओर नो रम्त्र रूपो गायें बेचने आये है | 
जे 


इसी समाध की अंगीटी के रूपक से भी चित्रित किदा गया हैं 
£/%५५ [40] | घ्ः 
दिपाण हमारी डोदी पक अगने इले मलताने 
पक, १० > 
ऐसे हम जोगेसर नियनां य्गदया पद निवान 


फ 578 कर: अल ड्ोरीए भरि 5 
बाफ ने [नक्सर लद न दुलक सहज आंगीठों भारे भारे रांघ 
सिध समाधि योग अन्यासी तब गरम परच साथ |॥)४३) 


डम्इसी सहज को परम पद निर्वाण छेमी शअ्र्थ में प्रयुक्त किया 


गया है : 
! सहज पद परम दबांन, सांसलि गोरप पद निरबांन । 


े हम सहज + साम॑ स्य 377 जलप्राए श्छ्न 
देत कहे हम सहज समांन, सामं लि गोरप पद निरखांन | 


च-किन्तु इन सब्रों के अतिरिक्त सहज जीवन-पद्धति के रूप में भी सहज 

का प्रयोग मिलता हैं, वह सहज जो वाह्य अनुष्ठानों, वाह्याचारों ओर विधि- 
निषेधों तथा अतिचारों से मुक्त मध्यम सहज मार्ग का अर्थ देता है। यह अर्थ 
विशेष महत्वपूर्ण है क्योंकि सन्‍त परम्परा में योगपरक या मैथुनपरक अर्थ के 
बजाय इसी अर्थ को व्यापक रूप से ग्रहण किया गया है : 

अवधू सहज लेणा सहज देणा सहजे प्रीति ल्‍यौ लाई 

सहजै सहज चलेगा रे अवधू तो बासण करेगा समाई |“ 

हबकि न बोलिबा हबकि न चलित्रा धीरे घरिबा पाँव 

गरब न करिब्रा सहजें रहित्रा भणत गोरख राव ॥| 


९9 


'सहज रहिवा? या (सहज रहनी? सनन्‍्तों का विशेष आग्रह है। प्रज्ञा और 
उपाय के युगनद्ध के रूप में सन्‍त का सहज अथ सम्मवतः भूल चुके थे किन्तु 
प्रम तत्व का स्वभाव सहज है इसे वे अवश्य जानते थे।| शिव और शक्ति के 
संगम के रूप में सनन्‍्तों ने इस सहज तत्व की व्याख्या की है 


२७१ 


सिद्ध-साहित्य 


कबीर - सिव सकती दिसि कोंण जु जोवे, पछिम दिसा उठे घूर ॥१४६* 
केशवदास-वन मन प्रान दान दे पिंय को सहज सरूपम पाई हो 
दरस परस पतिबरता पिव की सिंव घर सक्ति बसाई हो [१९६ 
इसी सहज से वे समस्त तत्वों की उत्पत्ति मानते थे और अन्त में इसी में सबका 
विलयन भी । इस सहज? नाम को वे अक्सर सहज-शून्य अक्सर परमतत्व 
“ब्दः और अक्सर परमपुरुष ब्रह्मा के लिये भी प्रयुक्त करते थे | 


पीछे सहज” पर विचार करते समय हम यह देख चुके हैं कि सहज 
का प्रयोग स्वाभाविक बृत्ति के रूप में ४०० ई० से भी पहले से मिलता है और 
१२०० ई० तक इस अथ में सहज के प्रयोग की परम्परा 
परम तत्व मिलती हैं। हमने यह भी संकेत किया था कि सिद्धों ने इसी 
सहज को ग्रहण कर अपने प्रश्ञोपाय युगनद्ध के सिद्धांत के 
अनुसार इसकी नई बौद्ध तान्त्रिक व्याख्या ( युगनद्धजनित ) कर दी थी। शैव 
तन्त्र ( योगिनी-कौल-मार्ग ) दथा शैव योग ( नाथ सम्प्रदाय ) पद्धतियों में इस 
सहज को शिव और शक्ति या नाद और विन्दु के संगम के रूप में माना गया। 
सन्‍्तों तक आते आते इसकी यह मिथुन-परक व्याख्या तिरस्कृत कर दी गई और 
कबीर ने अपनी स्वाधीन चिन्तना के गौरव के अनुरूप सहज? को विभिन्न 
मतवादों की संकीणंताओं से परे उस परम तत्व के रूप में माना जो समस्त वाह्या- 
चारों से मुक्त मनुष्य की सहज स्वाभाविक अनुभूति में प्रस्कृटित होता है और 
'जिसकी उपलब्धि एक सहज सन्त॒ुलित जीवन पद्धति द्वारा ही हो सकती है, 
विभिन्न मतवादों की संकीणता में उत्तक्त कर नहीं। अपने एक “शब्द? में संसार 
के पागलपन का चित्रण करते हुए वे कहते हैं कि सहज आत्म-तत्व को छोड़ 
कर संसार न जाने किन भ्रम छुलनाओं के पीछे दौड़ रहा है। 

सन्‍्तो देखत जग बौराना 

सांच कहों तो मारन धावे क्रूठहिं जग पतियाना 

नेमी देखा धरमी देखा प्रात करहिं असनाना 

आतम मारि पषानहिं पूजहिं उनिमंह किछउठ न ज्ञाना 

हिन्दू कहहिं मोहि राम पियारा तुरुक कहहिं रहिमाना 

आपस में दोठउ लरि मूये मरम न कोई जाना 
क्योंकि ये सब तो वाह्याचार हैं, साम्प्रदायिक संकीर्णिताएँ' हैं | वास्तविक 
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वञ्ञयानी शब्द की प्रम्प्रा 


औय.+ क्र 
कहाह छः द्राए सर न्व ह् ख्न्ता प-श सं सनम भलाना 
का 


आर इसी कारण से रदास बहुत स्पष्ठ दंग से कहते हैं कि बिना सहज 


सा न पी रा पल बाह्या ८ 5. पा 2 हि 
के सिद्धि नहीं हो सकती और यह सहज वाह्याचारों के अन्यास वा केवल नीरग्स 
तकं-ज्ञान से नहीं सिद्ध होता | 


>े ञ 4 िमइ.. ] 
रास दास हवे कारें रहा सहज समाइई |१६ 


७) 


पीछे सिद्धों के सहज पर विचार करते समय हम यह देख चुके हैं किन 
केवल वज्र्यान वरन्‌ लगभग प्रत्येक पद्धति म॑ एक परिस्थिति ऐसी मानी जाती 
थी जिसके उपरान्त वाद्य अनुष्ठान, नेतिक मयांदा आदि का बन्धचन ट्वट जाता 
ग्रर फिर साधक केवल चित्तगत साधना ही करता था| जब सिद्धों ने बह 
कहा था 'मणुह भञ्रवा खसम भश्नवइ, दिवा रात्ति सहज राहिआइ! तो उनका 
भी संकेत इसी ओर था किन्तु चित्तवृत्ति कौ इस तरह नियोजित करने में योग 
की साधनाएँ सहायक मानी जाती थीं क्योंकि उनसे चित्तइत्तियों का निरोेध होता 
है। इस प्रकार सहज उत्त योग-पद्धति का भी बाघक हो गया था जो उस सहज 
वृत्ति के नियोजन में सहायक होती हैं । नाथ योगियों ने नी उस सहज योग- 
पद्धति का शैव रूप अपनाया था | 
सन्‍त भी इस सहज-योग से अपरिचित नहीं थे और सहज को 
स्वाभाविक दइत्ति मानते हुए भी वे योग साधनाओं को इस सहज साधना का 
ग्रावश्यक्‌ अंग मानते थे । उनकी इस योग साधना में प्रज्ञा तथा उपाय के संगम 
की भावना तों तिरस्कृत हो गई थी किन्तु वे अपनी पद्धति कों, उसके अन्तर्गत 
जप, ध्यान, समाधि आदि को सहज जप, सहज ध्यान तथा सहज समाधि ही कहते 
थे | इस प्रकार सहज की भावना को सन्‍्तों ने उसके स्वाभाविक मानवीय अर्थ 
में लेते हुए भी परम्परा से चला आने वाला उसका योग-परक अ्रर्थ भी स्ंथा 
भुला नहीं दिया था। 
सन्त साहित्य का अध्ययन करने भी हमें सहज का प्रयोग लगभग 


१ / 
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सिद्ध-साहित्य 


उन्हीं ६ रूपों में मिलता है, जिनमें वह नाथों की बानी में प्रयुक्त हुआ है । उनमें 
से प्रत्येक पुर हम पृथक विचार करेंगे | 
'के-सहज तत्व 
_ जो आदि तत्व है जिसमें से सब्य उत्पन्न हुआ जिसमें सब समा जाता है : 
कबीर--सहज की अकथ कथा है निरारी 
तुलि नहिं चढ़ो न जाइ सुकाती हलुकी लगे न भारी 
अरध उरध दोऊ तह नाहीं राति दिवसु तह नाही। 
जलु नहिं पवनु पावकु पुनु नाही सतिशुरु तहा स साही 
अगम अगोचरु रहै निरन्तर गुरु किरपा ते लहीओं 
कहु कबीर हउठ भइआ दिवाना मुसि मनुआ सहजि समाना 
जो किछु होझ्रा सु तेरा भाणा, जो इव बूके सु सहजि समाना) ४ 
दादू.. ज्ञान गहे गुरुदेव का दादू सहजि समाइ 


७ 


सोना पारस परसतां सहज समाना सोइ 
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पिंजर पिंड शरीर का सुवटा सहजि समाइ 
रमिता सेती रमि रहे बिमल बिमल जस गाइ 


अलसनकमपा 
#व्पपपकसथा। 


काटे करम सहज से बांधे सहजें रहे समाई || <* 

सिद्धों ओर नाथों के बाद सन्‍्तों ने सहज की परमतत्व वाली भावना में 
एक नया अध्याय जोड़ा है। सन्त परम्परा निगणवादी होते हुए. भी सगुण भक्ति- 
वाद के बहुत निकट थी और उसकी भाव-साधना तो भक्ति ही की थी, योग की 
या तन्त्र की नहीं। इसलिए सन्त परमतत्व को एक वैयक्तिक ईश्वर के रूप में 
मानते थे जो स्वतः इच्छामय है, भक्तों पर कृपालु है, अनुरागी है। बौद्ध सिद्ों 
ने भी तथागत की तीन कायाशओं में चौथी सहजकाया की कल्पना जोड़' कर इस 
परम्परा का सूतज्रपात कर दिया था किन्तु उनकी भाव-साघना में जीव स्वतः बुद्ध 
बन जाता है अतः सहजरूपी तथागत का उतना महत्व उनकी साधना-पद्धति में 


[आ- 


नहीं था जितना सहजरूपी राम का महत्व सन्त-परम्परा में विकसित हुआ । इस 
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वद्धयानी शब्दों की परम्परा 


सहजतत्व का राम रूप में उल्लेख हमें नाथों की बानियों में नी एक स्थान पर 


मिलता है एड़ी राजा राम आछे सर्च अंग बासा, एड़ी पांचों तत दाइ सहज 


प्रकासा ११८ * ऊक्ितु ये पंक्तियाँ कबीर के बहुत बाद की मालूम होती हैं और 
नेंगंण राम की सहज रूप म॑ जो कल्पना सन्त-साहित्य में विकसित हुई उसी से 
ब्रभावित प्रतीत होती हैं क्योंकि कबीर ने स्पष्ट कहा था कि जिस सदज-समाधि 


उन्मुनी म॒द्रा जाग्रत होती है, उसी से रघुराई भी मिल्लनन हें: सहज समाधी 
उन्म॒ुनि जागे, सहज मिलें रघुराई!ः 5 और उनके ये ऱुराई! अपने 
भक्तों को जो रुद्यय देते हैं वह भी सहज सुहाग? है 'कहत कदर मैं कछ नहिं 
कीन्हा, सहज सुहाग पिया मोंहि दीन्‍्हा' |:5३ ओर इसी सहज सुद्य! को पाकर 
सन्त केशवदास अपने प्रिय का सहज स्वरूप घारण कर लेते हैं “ग्दार दरिज््‌ स्‌ 
जुरल सगाई हो। तन मन प्रान दान दे पिय को सहज सखरझ्यम पाई हो [१*<४ 
दादू की बानियों म॑ हमें सहज के ग्रसंय में राम का उल्लेख कई स्थानों पर 
मिलता है : 
राम सबद मुख ले रहें पीछे लागा जाइ 
मनसा वाचा कर्मना तेहि तत सहज समाइ 
सहज सुमिरण होत हैं रोम रोम रमि राम 
चित्त चहंस्या चित्त सों यों लीजे हरि नाम 4० 
कबीर-पन्थ के परवर्ती ग्रन्थों में सहज की इंश्वररूप-परिकल्पना में प्रचुर 
विकास हुआ । राम के अतिरिक्त दूसरे प्रमुख वेष्णुव देवता कृष्ण को भी सहज 
रूप में स्थित बताया गया | उम्र-गीता में श्रीकृष्ण सतगुरु कबीर से कहते हैं : 
बहुत लोग मानुष मोंहिं जानें | दुख सुख व्यापक माही सामने ॥ 
एक भाव मैं सबसों रहेऊं। जैसे अग्नि भाव सो कहेऊँ || 
सब कह लागें एक सम भाई | ऐसे रहों में सहज समाई ॥|+4६ 
इस स्थल में कृष्ण का सम ओर सहज स्वरूप निस्मन्देद् गीता में वर्णित 
सम स्वरूप की प्रतिध्वनि हैं क्योंकि यह कृति भी गीता का अनुकरण मात्र हें |+<४ 
कबीर-बानी म॑ इसी सहज को ब्रह्म को संज्ञा दी गई हैं और सहज बझ 
के पांच तत्व बताये गये हैं जिनसे पांच ब्रह्मों की उत्तत्ति बताई गई हैं : स्नेही 
ब्रह्म, इच्छा ब्रह्म, मूल ब्रह्म, सोहं ब्रह्म और ब्रह्मांड | यह तथागत के पाँच स्कन्धों 
से पाँच ध्यानी वद्धों की उत्पत्ति से बहुत कुछ मिलती जुलती हुई कल्पना है 


हे७र 


सिद्ध-साहित्य 


किन्तु पाँच की संख्या के अतिरिक्त अन्य कोई समता की बात नहीं दृष्टिगो चर 
होती |१5८ इन्हीं पाँच ब्रह्मों तथा छठे ब्रह्मा सहज को सत्य पुरुष तथा निरंजन 
के बीच के लोकों में स्थित माना गया है और छूटे ब्रह्मा से मायायुक्त ब्रह्म 
निरंजन की उत्पत्ति मानी गई |*“$ इसी सहज पुरुष के समानान्तर सहज 
श्रुति, सहज अंकुर, सहज द्वीप आदि की कल्पनाएँ भी साम्प्रदायिक प्रन्‍्थों में 
विकसित हुई । 

एक सुरति एक अंकुर कहाई, तिहि को नाम सहज श्रुति भाई+*० 

प्रथम पु्र॑सोहंग, दसरे सहज सोहंग, तीसरे इच्छा सोहंग"** 

इसी में और बृद्धि हुई | पहले सहज पुरुष और निरञ्ञन पुरुष के बीच 
में पाँच पुरुष माने गये थे, 'पशञ्चम॒द्रा! में यह अन्तर और भी बढ़ाकर बताया 
गया था और सहज तथा निरज्ञन पुरुष के बीच में £ पुरुष-प्रमाण का अन्तर 
माना गया ओर आदि पुरुष की स्थिति उसके भी आगे बताई गई. 

निरज्षन और सहज लों नो पुर्ष प्रमान 
आदि युर्ष आगे कहों जितने सब उतपान |[+$< 

किन्तु उसके बाद सहसा सहज का पद नीचे उतरने लगा। सहज पुरुष 
को ही माया शवलित निरज्षन *5३ माना गया ओर उसी को गौण देवता 
कूमराय ++४ भी परिकल्पित किया गया। यह कूम वास्तव में धम? सम्प्रदाय 
का कृम था । सहज? वही कूर्म मान लिया गया और धर्म को उससे अलग परि- 
कल्पित कर लिया गया । धर्मराय के हाथों कूम की बहुत बुरी पराजय हुई जिसमें 
कूमराय का मस्तक काटकर उनका उद्र-विदारण कर दिया गया। इस प्रकार 
परवर्ती पन्‍्थ की गाथाओं में सहज अपने मूल रूप से इतनी दूर जा पड़ा कि 
यह मूलतः सिद्धों का प्रश्ञोपाय युगनद्ध का ही सहजतत्व है, इसकी कल्पना भी 
नहीं की जा सकती । 

ख-सहज ज्ञान तथा सहज स्वभाव -- 

इस सहज तत्व में समाहित होने के लिये मन को सहज स्वरूप का बनाना 
चाहिये जो केवल सहज ज्ञान द्वारा ही सम्भव है। यह ज्ञान दो पन्षों के मध्य का 
ज्ञान है। सिद्धों ने इसे शूत्य, अशूत््य, प्रशा और उपाय, भाव, अभाव, भव 
निर्वाण आदि दो पत्तों से पथक्‌ मध्य का ज्ञान बताया था। कबीर भी दंयता का 
श्रम त्याग कर मध्य म॑ चलने वाली मति को सहज ज्ञान की संशा देते हैं | 
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वञ्जयानी शब्दों की परम्परा 


०, 


जां तिसु भावे ता लागे भाई, भरम छुलावा विचह 
उपज सहज गिआआन मति जागे, गुर प्रसादि अंतर लिब्र 
अर जब कवीर उसमें पाप पुणय दोनों को एक समान बताते हैं, पा 
: सिद्धों 
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है एक समान, नज पारस तृजह श॒नव आन ११९६ तो यह स्पष्टत 
| 
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डा 


के 'शिम्मल सहजे पाप ण्‌ पुणुः की ग्रतिध्वनि मालूम होती है 
दाद ने इस सहज ज्ञान वा सहज स्भाव का अधिक विस्तृत विवेचन 
दिया है जिसमें उन्होंने सहज को अपने स्वामी ('प्रद। का स्वभाव बताया है ओर 
उसे धरती अम्बर, धृप छांह, पवन पानी, चन्द्र सूय, सुख दख, जागृति ओर 
सुषप्ति, तथा, पाप पुरणय इन दयताओं से विवर्जित बताया हे : 
तहं घरती अम्बर नाहीं, तहं धूप न दीसें छांदी 
तहं पव्रेन न चाले पाणी, तहं आपे एक विनाएं 
तहँ चन्द न ऊगे सूरा, मुख काल न बाज तर 
तहं सुख दुख का यम नाहीं, वो ते अगम अगोचर झाहीं 
तहं काल काया नहिं लागें, तह॑ को सोबे को जागें 
तह पाप पुण्य नहिं कोई, तह अज्ख निरज्ञन सोई 
तह॑ सहज रहै सो स्वामी, सब घटि अन्तरयामी || 
यह दयता-विवर्जित सहज-स्वरूप स्वामी का स्वरूप हैं अतः मन (सेवक) 
को भी यही स्वरूप धारण करना चाहिए । 
बावा को जन ऐसा योगी 
अज्ञन छाड़े रहे निशक्षन सहज सदा वियोगी 
छाया माया रहै विवर्जित प्यंड ब्रह्मएण्ड नियारे 
चन्द सूर थें अगम अगोचर सो गहि तत विचारे 
पाप पुण्य लिपे नहिं कदहूँ दोइ पख रहिता साई । 
इस सहज-झ्ञान को निष्पक्ष ज्ञान बताते हुए मन द्वारा धारण कर लिये 
जाने पर इसे सम स्वभाव के रूप म॑ चित्रित किया गया है जिसमे शीत उष्णु 
सुख टख, इन दोनों को त्याग कर मध्यपथ म॑ सम भाव धारण करने का 
विधान है : 


ख््््यूँ 
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सहज रूप मन का भया जब दें द्वे मिटी तरडू 
ताता सीला सम भया तब दादू एके अंग 


३७७ 


सिद्ध-साहित्य 


किन्तु पाँच की संख्या के अतिरिक्त अन्य कोई समता की बात नहीं इृष्टिगोचर 
होती | 5८ इन्हीं पाँच ब्रह्मों तथा छठ ब्रह्मा सहज को सत्य पुरुष तथा निरंजन 
के बीच के लोकों में स्थित माना गया है और छठे ब्रह्मा से मायायुक्त ब्रह्म 
निरंजन की उत्पत्ति मानी गई |**“* इसी सहज पुरुष के समानानतर सहज 
श्रुति, सहज अंकुर, सहज द्वीप आदि की कल्पनाएँ भी साम्प्रदायिक ग्रन्थों में 
विकांसत हद | 

एक सुरति एक अंकुर कहाई, तिहि को नाम सहज श्रुति भाई १९ 

प्रथम पुर्ष सोहंग, दूसरे सहज सोहंग, तीसरे इच्छा सोहंग*$* 

इसी में ओर वृद्धि हुई | पहले सहज पुरुष ओर निरज्न पुरुष के बीच 
में पाँच पुरुष माने गये थे, 'पञ्चम॒द्रा! में यह अन्तर और मी बढ्ाकर बताया 
गया था और सहज तथा निरजक्ञन पुरुष के बीच में ६ पुरुष-प्रमाण का अन्तर 
माना गया और आदि पुरुष की स्थिति उसके भी आगे बताई गई. 

निरक्षन और सहज लों नौ पुर्षप्रमान 
आदि पु आगे कहों जितने सब उतपान | +५९ 

किन्तु उसके बाद सहसा सहज का पद नीचे उतरने लगा । सहज पुरुष 
को ही माया शवल्ित निरञ्नन *९३ माना गया ओर उसी को गौण देवता 
कूमराय ++४ भी परिकल्पित किया गया। यह कूम वास्तव में धर्म? सम्प्रदाय 
का कम था | सहज” वही कुर्म मान लिया गया और घर को उससे अलग परि- 
कल्पित कर लिया गया । घमर्मराय के हाथों कृर्म की बहुत बुरी पराजय हुई जिसमें 
कूमराय का मस्तक काटकर उनका उद्र-विदारण कर दिया गया। इस प्रकार 
परवर्ती पन्‍थ की गाथाओं में सहज अपने मूल रूप से इतनी दूर जा पड़ा कि 
यह मूलतः सिद्धों का प्रशोपाय युगनद्ध का ही सहजतत्व है, इसकी कल्पना भी 
नहीं को जा सकती । 

ख-सहज ज्ञान तथा सहज स्वभाव -- 

इस सहज तत्व म॑ समाहित होने के लिये मन को सहज स्वरूप का बनाना 
चाहिये जो केवल सहज ज्ञान द्वारा ही सम्भव है। यह ज्ञान दो पच्षों के मध्य का 
शान है। सिद्धों ने इसे शून्य, अशूज््य, प्रश्ञा और उपाय, भाव, अभाव, भव 
निर्वाण आदि दो पक्षों से पथक मध्य का ज्ञान बताया था। कबीर भी दयता का 
श्रम त्याग कर मध्य म॑ चलने वाली मति को सहज ज्ञान की संज्ञा देते हैं । 


३७६ 


किक 
वच्जनयानी शब्दों की परम्परा 


जां तिसु भावे ता लागे भसाइ, भरम झुलावा दिचदु जाइ 
उपजै सहज गिआन मति जागे, गुर प्रसादि अंतर लिव लागे 
अर जब कबीर उसम॑ पाप पुणय दोनों को एक समान बताते हैं, पाए 
इ एक समान, निज पारस तजह गन आन! १55 तो यह स्यट्गनतः सिर्दधा 
णशम्मल सहने पाप ण्‌ पुण? की प्रतिध्वनि मालूम होती है। 
दाद ने इस सहज ज्ञान या सहज स्नाव का अधक विल्तत विवेचन 
दिया हैं जिसमें उन्होंने सहज को अपमे स्वामी ! प्रल्‍) का स्वचाव बताया है ओे 
उसे धरती अम्बर, धूप छांह, पवन पानी, चन्द्र सब, सुख दख, जागति ओर 
सुषुप्ति, तथा, पाप पुण्य इन द्यताओं से विवर्जित बताया 
तहं घरती अम्बर नाहीं, तहं धूप न दीसे छांडी 
तहँ पतन न चाले पाणी, तहं आप एक विनाणी 
तहं चन्द न ऊगे सूरा, मुख क्राल न बाज वृरा 
तहं सुख दुख का गम नादीं, वो ते अगम अगोचर झाहीं 
तहं काल काया नहिं लागें, तह॑ को सोवें को जागएें 
तह पाप पुण्य नहिं कोई, तहं अज़ख निरज्ञषन सोई 
तहं॑ सहज रहे सो स्वामी, सब घटि अन्‍्तरवामी ॥* +* 
यह द्यता-विवर्जित सहज-स्वरूप स्वामी का स्वरूप है अतः मन ( 
को भी यही स्वरूप धारण करना चाहिए | 
बाबा को जन ऐसा योगी 
अज्न छाड़े रहे निस्षन सहज सदा वियोगी 
छाया माया रहै विवर्जित प्यंड ब्रह्मरड नियारे 
चन्द सूर थें अरगम अगोचर सो गहि तत विचारे 
पाप पुण्य लिपे नहिं कब्हूँ दोई पख रहिता सोई 
इस सहज-ज्ञान को निष्पक्ष ज्ञान बताते हुए मन द्वारा धारण कर लिये 
जाने पर इसे सम स्वभाव के रूप में चित्रित किया गया है जिसमें शीत उष्ण, 
सुख ट्ख, इन दोनों को त्याग कर मध्यपथ में सम भाव धारण करने का 
विधान है : 
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सहज रूप मन का भया जब दे दे मिटी तरह 
ताता सीला सम भया तब॒ दादू एके अंग 


३७७ 


सिद्ध-सा हित्य 


मति मोटी उस साथ की हू पष्र रहत सनान 
दादू आपा मेटि करि सेवा करे सुजान। * * 
नानक ने भी इसी सहज स्वभाव को सर्वोपरि स्वभाव बताया है जो 
साधुओं के लिये शोमनीय है । इसके लिये वे ६८ हाटों म॑ से एक सहज हाट 
-की कल्पना करते है जिसम मन सहज स्वभाव मे स्थित रहता हैं | 
ज हाटि मन कीआ निवासु | सहज सुभाव सनि कोआ पग्रगासु । 
सहज सुभाय कौ जै जैकारा | सहज नाथु हरि लगे पिश्नारा । 
जो कछु करै सो सहज सुभाय | सहज सहज हरि के शुन गाय । 
सहज सुभाव का इही विचारू | सहज सुभाय मन होइ उद्धारू ।१९९ 
इस सहज स्वभाव में जिन दो पत्षों का त्याग बताया गया है उनमें से 
लगभग सभी सिद्धों के पदों में मिलते हैं | 
सुख-दख >+ सञ्र॒ समाहिञ्र काहि करिश्र३, सुख दुखे तें निचित मरिश्रइ । 


(चयापद १) 
रवि-शशि & चान्द सुज वेशि पखा फाल | ( चर्यापद्‌ ४ ) 
'पाप-पुण्य >- पाप पुणुण वेणि तोड़िआ््‌ सिकल मोड़िअ्र खम्भा ठाणा | 

(चयापद्‌ १६) 


जन्म-मरण - जाम मरण भव कइसण होइ | (चर्यापद्‌ २२) 
आवागमन « मोह विम॒ुक्का जइ मणा, ते टुटइ अवणा गमणा। 
(चर्यापद ४६) 
छाया-माया 
तथा काया & छात्रा माआ्रा काञ्न समाणा, वेणि पाखें सोइ विणाणा। (चर्यापद ४६) 
इस प्रसंग में एक अन्य शब्द पर भी ध्यान देना आवश्यक है। चर्यापद 
'में विणाणा तथा दादू के पद में बिनानी (ताहँ पवन न चाले पाणी, तह आपै 
+एक बिनाणी) का इसी प्रसंग में प्रयोग हुआ है | यह विनण वास्तव में “विज्ञान 
का अपम्र श रूप है ओर “विज्ञान? वास्तव में बोद्ध विज्ञानवादी चिन्तना के तथता 
ज्ञान से आया है | उसी तथता विज्ञान या विज्ञप्ति मात्रता तत्व को शन्य अशन्य 
आदि से विवजित बताया गया था जिसपर हम विचार कर चुके हैं। अतः तत्व- 
ज्ञानी को विज्ञानो (विणाणी) कहते थे | यह विणाणी शब्द तलज्ञानी के अर्थ 
में बराबर प्रयुक्त होता रहा यद्यपि ततज्ञान का बौद्ध रूप यथावत्‌ नहीं स्वीकार 
किया गया। नाथपन्थी बानियों में भी यह बिनांणी शब्द इसी अर्थ में मिलता है : 
रेणजप 


वद्धयानी शब्दों की प्रस्प्रा 


गगन सिघर महि शब्द प्रकास्या, तह बूके अलप विनांणी |*7* 

अलपष बिनांणी दोइ दीपक रचिले................... ..... 

चन्द सूर दोउ निज घरि राष्या ऐसा अलप विनांणी |[** 

इस प्रकार इन द्वयताओं का परित्वाग कर मध्य तत्व के रूप म॑ ८ 
सहज ज्ञान और सहज स्वभाव निस्सन्दह सिद्ध परम्परा से ही आया हैं, वद्रपि 
धीरे उसका तान्त्रिक अभिप्राय तिरोहित होता गवा और सन्त लोग उसे गीता के 
सम स्वभाव के शअ्रथ में प्रयुक्त करने लगे | यह सन्‍्तों की अपनी मोलिक उद- 
सावना थी या वेष्णुव प्रभाव, इस पर हम आगे विचार करेंगे, किन्द कहीं-कहीं 

सन्‍्तों ने वास्तव में इस दो पक्ष का त्याग कर मध्यवर्ती सहज स्वभाव अपनाने की 

सर्वथा मौलिक व्याख्या दी है । वे हिन्द ओर मुसलमान इन दोनों पत्नों के मध्य 
में अपनी सहज स्थिति बताते हैं। वही निष्पक्ष सन्त स्वभाव है 


९. 


हिन्दू तुरूक न होइबा साहिब सेती काम 
प्रट दरसन के संग न जाइबा निर्षप कहिबा राम || 
करणी हिन्दू तुरुक की अपणी-अपणी ठोर। 
दुहुँ विच मारंग साध का सन्‍्तों की रद और ||+१३ 


हक बेत 
/्ति 


हा 
ल्‍्पर 


इस सहज-स्वभाव को सनन्‍्तों ने भक्ति भावना के अथ में भी प्रयुक्त किया हैं 
जो उनका अपना प्रयोग है क्योंकि बौद्ध तथा नाथ योगी दोनों ही इस भावना से 
अपरिचित थे | कबीर ने अपने मन को सहज स्वभाव में स्थित बताया हैं क्योंकि 
राम ने उन्हें अपना करके मान लिया है : 
अन्र मांहिं राम अपुना करि जानिआ 
सहज सुभाउ भेरा मनु मानिश्रा |? 
इस भक्तिमाव की आनन्दमयी आत्मवेली से दादू का भी गगन बह 
आच्छादित है : 
वेली आनंद प्र म॒ समाइ 
हजें मगन रामरस सींचें दिन दिन वधती जाइ 
सतगुरु सहजें वाही वेलि सहजि गगन पर छाया 
सहजें सहजें कंपल मेल्हें जाणे अवधू राया 
आतम बेली सहज फूर्ले सदा फूल फल हाई 
कायाबाड़ी सहर्ज निपजे, जाणें बिरला काई। 


३७६ 


सिद्ध-साहित्य 


मन हठ बेली सूकण लागी सहलजें जुगि जुगि जीवै 
दादू वेलि अमर फल लागे सहजि सदा रस पीवै |।१९७ 
इस प्रकार यह सिद्धों के प्रशोपाय अद्देत का सहज स्वभाव अन्त में मक्त 
स्वभाव में परिणत हुआ जिसमें राम के प्रति अनन्य भक्ति रखते हुए स्वयम को 
उन्हीं को अर्पित कर सारी द्विविधा से मुक्त होना ही सहज स्वभाव माना 
गया है | 


ग-सहज, साधना पद्धति के रूप में-- 
इस सहज स्वभाव की सिद्धि हठयोग द्वारा की जाती थी। सिद्धों में यह 
हठयोग महाऊद्रा के मेंथुन से सम्बद्ध था किन्तु नाथयोगियों में प्रमुखतः यह शिव 
और शक्ति के देहस्थ योग के रूप में स्वीकृत हुआ | सन्तों में हमें इस पद्धति के 
लिये बराबर सहज-योग नाम का प्रयोग मिलता है यद्यवि उसके दो अथ हैं। कहीं 
कहीं वह हठयोग की साधनाश्रों के लिये प्रयुक्त हुआ है, कहीं कहीं शुद्ध भावयोग 
के अर्थ में । 
हठयोग के अथ में : 
दादू--पंच बाइ ते सहज समावै, ससहरि के घर आगे सूर 
सीतल सदा मिले सुखदाई, अनहद सबद बजावे तूर 
बंकनालि सदा रस पीबे तब्र यह मनवां कहीं न जाइ 
बिगसें कंवल प्रेम जब्च उपजै ब्रह्मा जीव की करे सहाइ [१०९६ 
एता कीजे आप थें तन मन उनमुनि लाइ। 
पंच समाधी राखिये, दूजा सहज सुभाइ | 
सहज जोग सुख मैं रहे दादू निर्मंण जाणि । 
गंगा उल्टी फेरि करि जमुणा माह आशि ||*९७ 
भीखा--जोग जुक्ति के हिंडोलन गुरु सहज लखाबत 
चाँ दे राखि सूर पोढावल “पवन डोरि पै घावल । 
अध उध मुख पावल पुलकि पुलकि छवि भावल |११९८ 
वाह्याचार मुक्त भावयोग के अथ में ; 
कबीर--तन को जोगी सब्न करें, मन को बिरला कोय 
सहज सब सिधि पाइये जो मन जोगी होय 
है ड्डे्‌ ष््छ 
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सहज सहज सब कोइ कह सहज न चीन्हें कोय 
जा सहज साहव मिले सहज कहावैं सोय |! 
सहज मिलें सो दध सम मांगा मिले जो पानि 
कह कत्रीर वह रक्त सर्माजामें ऐंचा तानि ॥5९*+ 
किस प्रकार यह वाह्याचारमुक्त भावयोग कबीर तथा अन्य सनन्‍्तों द्वारा 
भक्ति का पर्यायवाची मान लिया गया था, इसकी ओर संकेत किया जा ऋुका हैं | 


घ-सहज-समाधि 

हठयोग तथा भावयोग के समानानतर ही सहज-समाधि का प्रयोग 
भी सन्‍्तों में योग-समाधि तथा भाव-समाधि दोनों अर्थों में मिलता हे। 
हठयोग की समाधि के अथ मे नाथयोगी परम्परा की उन्लुनी, 
प्रयुक्त हुईं हैं। यह उन्मुनी-अवस्था हृठयोग-प्रदीपिका में शूत्य और अशूत्य से 
परे अमनस्क (अमनसिकार) की ही अ्रवस्था बताई गई है और टीका में इसे जल 
में मिले हए लवण की भाँति आत्मस्थ रूप बताया गया है ।*? * नाथपन्थी बानियों 
में भी इसी को तत्वसार बताया गया हैं, मन पवना लें उनमनि घधरित्रा ने जोगी 
ततसार ।?* ? सन्‍्तों ने भी इसी उन्‍्मन समाधि को सहज-समाधि बताया है : 


-कबीर--तन महि होती कोटि उपाधि | उलदि भई सुख सहज समाधि 

सहज समाधी उनमुनि जागें सहज मिलें हरि राई।*१२ 

सहज सुन्न म॑ रहें समाना सहज समाधि लगावे * 

उनमुनि रहै ब्रह्मा को चीन्हे परम तत्त को ध्यावें ||*5» 
'पल्टू--फूटि गया असमान सबद की धमक में 

लगी गगन में आग सुरति की चमक में 

सेसनाग और कमठ लगे सब काँपने 

सहज समाधि कि दसा खबरि नहिं आपने ।* १५ 
“इस सहज-समाधि की योग साधना में गंगा यमुना के बीच की सुघुम्ना को सहज 
पथ या सहज हाट माना गया है: 'गंग जमुन उस अन्तर सहज सुन्नि ल्‍थो 
'घाटः”*१६ जो अवधूतिका को गंगा जमुना के वीच बहने वाल्ली नौका मानने 
'वाली सिद्ध कल्पना के बहुत निकट है । 

वास्तव में यही सहज समाधि या उन्मुनी अवस्था भावात्मक स्तर पर 
सहज-बृत्ति बन जाती है जो मनुष्य की स्वाभाविक प्रदइृत्ति के अनुरूप होती हैं 


ड््पाव 


सिद्ध-साहित्य 
जिस पर हम आगे उनमुनि रहनी, या सहज-रहनी के अन्तर्गत विचार करेंगे | 
वह भाव-समाधि और भी यूछ्म है क्योंकि वही अन्तिम साध्य है और हृठयोग 
की सहज-समाधि से परे की वस्तु है 

जोग ना जुगत ना प्रानायाम ना सुन्न में ध्यान न घरत ध्यानी 

नाहि कछु ज्ञान है नाहिं बेराग है जाय ना सके तह पवन पानी 

इड़ा ना पिंगला नाहि कछु साधना सुरत ना सबद ना उठत बानी 

मिल्लमिली जोति न नाहि है उनमुनी चांद न सूर ना ब्रह्म-जश्ञानी 

सहज समाधि के परे की बात हैं दास पलट कोई सन्त जानी [११७ 


ड-परस पद 
सन्‍्तों का यह परम पद्‌ भी सहज निर्वाण है 
मरे न जीबे सहज सो पूरा पद निर्वाण |*१< 

परम पद के रूप में सहज का जो अगम अगोचर रूप वर्णित किया है 
वह सिद्धों के वर्णन से शब्द शब्द मिलता है : 
कबीर--जिहि बन सीह न संचरे, पंष्रि उड़े नहिं जाइ 

रनि दिवस का गम नहीं तहं कबीर रहद्या ल्‍यो लाइ 
दादू--चल दादू तहं जाइये जहं चन्द्‌ सूर नहि जाइ 

राति दिवस का गम नहीं सहजे रह्या समाइ [११९ 
सरहपा--जाहि मण पवरण णु संचरइ रवि ससि नाह पवेस 

तहि बढ़ चित्त विसाम करु सरहें कहिशझ्ल उएस |+१३7 

परम पद निर्वाण तथा नाथ और सन्त साहित्य में उसके वर्णन पर हम 

गे विचार करेंगे | 


शक, 


सिद्धों के सम्बन्ध में सहज-पद्धति पर विचार करते समय हम यह देख 

चुके हैं कि एक परिस्थिति ऐसी आती है जब मन्त्र, तन्‍्त्र, जप, होम, मंडल-कर्म 
आदि वाह्म-अनुष्ठानों से साधक मुक्त हो जाता है और केवल 

सहज रहनी अपने मन को एक रूप विशेष रूप में नियोजित कर दिन रात 
या सहज सहज रूप में रहता सको काएहण ने 'एक्कु ण किजइ 
जीवन-पद्धति तन्‍त ण्‌ मनन्‍्त”ः और तिलोपा ने मणह भअवा खसम भश्रवह, 
दिवारात्ति सहजे रहिअइ? के रूप में प्रस्तुत किया है | किन्तु इस 

स्थिति तक पहुँचने के लिये कुछ विशेष साधनाओं का विधान था। तन्‍त्र पद्धति 
शेपर 
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का अनुसार सहाजु॒द्रा सद्ध कर लंच के उपरात बहू सहज जावन-उद्धात इहाखछुन॑ेान 
समझी जाती थी शुद्ध हृठयों गेगी साथनान यह मिथ ति उन्मनी अचस्था के उप 
भी ४ 38 दवा साथधदान यह स्थात्‌ उन्लना अवस्था का आप- 





रान्त आता था | 
“कामपातक कु, ह्वां है 824 फकिन्ल उमा आकर. न उ्कता+ व चूक कक कस कक... ऑमलंपकत.. भीख, बम लक, 
सन्त नहासरुद्रा साचना दा दल चुक थ कनन्‍्तु उन्‍्नना समा का साथन 
चिप ध्यू। थ् ओर आन न '>>न्‍यक जरूर तु अर प्रभाग सा के. दाता 424न्‍मव हि 
वे अवरय करत थे और उसक उपरान्त सहज-ल्ूनातबर धारण कृरदतद का उपदशा 
३. अल, 20 श यह जप 27:77 फिसाउसा लक 
देते थ। उनका यह सहज-स्वभाव आओ गाए अंकों हज गा आन तेथोी भरत का का ने 


भालचित नह, न ॥४२““-ह कक - उक्‍माभफ धर 838 
के एक तीसरी पद्धति से प्रभावित था. वह थी देप्युवी परद्धति। भक्ति माग मे 
री 


| तर 2? : 


कुफल में कर्ता की मति सम हो, वह मुख उच्च आदि के मोद में ग्रत्त न होवे | 
वे कम भौतिक होते हैं, सांसारिक होते हैँ किन्तु अनासक्त वुद्धि से क्रिए जाने पर 


ने 
साधक को नेष्कम्य सिद्धि प्रात्त करातें हु | इसी प्रसंग म॑ गीता म॑ कहा गया था 
यतः प्रत्त्तिय तानाम येन सर्वंभिदम ततम 
स्वकरमणा तमम्यच्य सिद्धिम्‌ विन्दरति सानवः || 
सहज कम कौन्तेय रुदोपममपि न ल्वजेत 
सर्वास्म्मा हि दोपेण धृमेनाग्निमिवान्वतः !| 
असक्तव॒ुद्धिः सर्वत्र जितात्मा विगतस्पदः 
नैष्कम्बसिद्धिं परमां सन्यासेनाविगच्छुति [११६ 
गीता में यह भी बताया गया था कि यदि वेसे चित्त प्रभु में स्थिर नहीं 
रहता तो यह स्थिति अम्यास योग से भी आ सकती है : 
ग्रथ चित्तम समाधातुम॒ न शक्तोषि मयि स्थिरम्‌ 
अमभ्यासयोगेन ततो मामिच्छाजुम घनंजयब ||++ 
सी अभ्यास योग को तन्‍त्रों में महाम॒द्रा दरमुद्रा साधना ओर योग में सह 
योग उन्मुनी समाधि के रूप में सिद्धों नाथों ओर सन्तों ने अरहण किया था | 
किन्तु वैष्णव चिन्ताधारा में एक और मांग बताया गया था, वह यह कि अपने 
समस्त कर्म कृष्ण को अर्यित कर दिए जाय॑ तदर्पिलखिलाचारः सन्‌ कामक्रोघा- 
भिमानादिकम्‌ तस्मिन्नेव करणीयम्‌ ।?* ४ ऐसा व्यक्ति जो कुछ बोलता है वह 
हरिनाम है, जितनी दूर चलता है, वही तीथ है, जो कुछ करता हैं वही पूजा है 
इसमें किसी योग, किसी तन्‍त्र, किसी जप तप का आवश्यकृता नहीं कवल मन. 
भगवान के प्रति अपित रहना चाहिए | 


डेप 


सिद्ध-सा हित्य 


कृत्रीर योगाभ्यास द्वारा सिद्ध होने वाली सहज-रहनी की तुलना में इस 
'बैष्णुव सहज जीवन-पद्धति से कहीं अधिक प्रभावित थे जैसा उनके इस पद से 
-ज्ञात होता है : 
साथो सहज समाधि भली 
गुरु प्रताप जा दिन से जागी, दिन दिन अधिक चली 
जहँ जहं डोलौं सो परिकरमा, जो कुछ करों सो सेवा 
जब सोबों तब करों डंडवत, पूर्जों और न देवा 
कहां सो नाम, सुनौं सो सुमिरन, खाव पियों सो पूजा 
गिरह उजाड़ एक सम लेखों, भाव मिटावौ दूजा 
इस सहज भावयोग में किसी प्रकार के वाह्मय दिखावे के अनुष्ठान अथवा 
आचारों को आवश्यकता नहीं है : 
आंख न मू दों कान न रू घों तनिक कष्ट नहीं धारों 
खुले नैनि पहिचानों हंसि हंसि सुन्दर रूप निहारों | 
योग की उनमुनी समाधि भी इस भक्ति भाव में अन्तमु ख हो जाती है: 
कह कबीर यह उनमुनि रहनी सो परगण्टि करि गाई 
सुख टख से कोई परे परम पद तेहि पद्‌ रहा समाई [१९५ 
और वास्तव में वह पद विष्णु का पद था, राम का पद था जिसने अपने 
'बामनावतार में तीन पगों से वसुधा नाप ली थी। समस्त भारतीय संस्कृति पर 
वैष्णवता लता-वितान की भांति आच्छादित हो गई थी । कबीर का समस्त तत्व 
चिन्तन जिसकी जड़ों सिद्धों से आने वाली परम्परा में थी वह सहज-चिन्तन रूपी 
'बेलड़ी वास्तव में राम का गुणगान बन गया था, राम के गुन की बेलड़ी बन गई थी : 
राम गुन बेलड़ी रे अवधू, गोरषपाथि जांणी । 
नाति सरूप न छाया जिसके बिरध को बिन पाणी | 
सहज बेलि जब फूलण लागी डाली कूपल मेल्ही । 
काटत बेली कूंपले मेल्हीं सींचताड़ी कुमिलांणी || 
कहे कबीर ते बिरला जोगी, सहज निरन्तर जाणीं ॥*+ ९ 
इस पद्‌ में यह उल्लेख आया है कि सहज रूपी बेल से गोरष के 
अनुयायी भी अपरिचित नहीं थे । गोरखबानी में वर्शिंत हुए! सहज? की विवेचना 
“हम कर चुके हैं और यह भी संकेत कर चुके हैं कि कुछ स्थलों पर तान्त्रिक 
-अथवा योग साधनाओ्रों वाले तालये से सर्वथा विनिमुक्त शुद्ध सहज जीवन-यद्धृति 
हे८४ 
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के रूप में भी गोरखपन्थी सहज को मान्यता देते थे । फिर कबत्नीर भ॑ क्‍या विशेषता 
हैं जो उनको वेंष्णव सहज-चिन्तन के अधिक निकट कहा गया 
वास्तव मं गोरख की साधना-उद्धति मं पुरुष के ३२ लक्षण बताए गए 
हूँ जिन्हें आठ परीक्षाओं म॑ विभाजित किया गया है। उनमे से सहज परीक्षा के 
अन्तगत वृह्दत, शीतल, मुखद और ज्नाव ये चार लक्षण बताय गये है, | ** 
गोरखबानी में 'बत्तीस लछुन! में इसे अ्रष्टांग ओर पारछुया बताया गया है ओर 
सहज में उपयक्त चार लक्षणों को 'सुमती, सुददी, सीतल और सुप्रदाई” बताया 
गया है। ध्यान, धारणा, समाधि आदि 'सुनि पारछया? के अन्तयत हैं आर सहज 
उनसे मुक्त हैं [१८ ह 
केन्तु कबीर ने इसमें एक तत्व और जोंडा था--भक्ति ओर पग्रझु के 
प्रति पूर्ण आत्मसमर्पण, समस्त कर्मों को ऋृष्णार्पित कर फलाफन्न से निरपेत्षता 
और नाथयोगियों का इस तत्व से पत्चिव नहीं हुआ था, या उन्होंने इसे स्वीकार 
नहीं किया था 
किन्तु एक बात की ओर कबीर ने संकेत किया था कि सहज सहज तो 
सभी कहते हे किन्तु जानता कोई भी नहीं | सहज वही है जिससे साहब मिले 
ओर साहब तभी मिलता हैं जब साधक अपने को पूर्णतवा अर्थित कर दे | 
किन्तु कालान्तर में सन्त परम्परा के बहत से साधक ऐसे हुए जो सहज के इस 
गम्भीर अ्रथ को भूल गये ओर वे सहज-पयद्धति का अ्र्थ वह पद्धति समझने लगे 
जिसमें कुछ भी न करना पड़े । ओर इसका परिणाम हुआ कि वह उदात्त सहज- 
चिन्तन जिसने गीता से लेकर, सिद्धों ओर नाथ परम्परा में होते हुए कबीर तक 
को अनुप्रेरित किया था, जिसने तन्त्र, योग, ओर भक्ति तीनों को पद्धतियों में 
सर्वश्रेष्ठ पद प्राप्त किया था, वही सहज? मिक्षा से भरपेट भोजन कर केवल 
पलंग पर लेटे रहने का वाचक हो गया और जीवन मस्ताने (लगभग १८०० इं०) 
ने कहा : 
जब दो खात दारि पैसा भर केसी फरकत बोंटी है। 
सहज सुभाय रहत निसिब्र सर रहत पलग पर लोटी है ॥* 5९ 
:.. इस प्रकार यह सहज-चिन्तन अऋतर जीवन-०द्धति अन्ततोग्रत्वा इस स्तर 
तक उतर आई ओर उसका तारा महत्व समाप्त हो गया । 


खेमरे 


च्ई 


क्‍ घं क्‍ 
साधना-पद्धति की वजयानी 


बत 


प्रवत्तियां ओर शब्दावली 


गुरु 


है 
के 


इस साधना में प्रवृत्त होने के पूर्व गुरुकर लेना आवश्यक ह क्‍योंकि 
मध्यकालीन योग तथा तन्‍्त्र साधनाओं में यह सबंमान्य धारणा थी कि कभी भी 
निंगुरे को सिद्धि प्राप्त नहीं हों सकती । बाद में जिन सम्प्रदायों में योग तथा 
तंत्र की गुह्य साथनाओं का परित्याग भी कर दिया गया है, उनमें गुरु का यह 
महत्व परम्परागत रूंढ़ि सा बन गया है। कबीर तथा अन्य सभी परवर्त्ती सन्तों नें 
गुरु का यह महत्व बराबर स्वीकार किया है। किन्तु गोरखपन्थी बानियों तथा 
सन्‍्तों की बानियों में इस विषय में एक विशेष अन्तर है। नाथपन्थी बानियों का 
गुरु योगशाञ्न का ज्ञाता है।' सन्‍्तों का शुरू वेष्णव है, और शब्द सुरति के 
साथ साथ .वह हरिभक्ति का भी मधुर उपदेश देता है।* गुरु के विषय में 
श्रद्धा उस समय . इतनी प्रचलित थी अत$ सन्‍्तों ने या नाथपन्थियों ने यह वंज्- 
यानी तिद्धों से ही प्रभावित होकर अहण की इसका कोई प्रमाण नहीं है| हाँ, 
नाथपंथियों में कई स्थलों. पर ऐसा ज्ञात होता है कि शिष्य गोरखनाथ अपने 
गुरू मछीन्द्रनाथ को उपदेश दे रहे हैं ।१ यह परम्परा विरुद्ध सी बात लगती 
है. किन्तु इसके मूल में सम्भवतः उस घटना की स्मृति है जिसमें कहा जाता है 
कि गोरखनाथ ने योगिनियों के जाल से मछीन्द्र को मुक्त कराकर तान्त्रिक 
अनुष्ठानों का बहिष्कार किया था । 
सनन्‍्तों की बानियों में गुरुदेव के अंग”! को सर्वप्रथम स्थान दिया जाता 
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पघाथना-पद्धात का चदञ्चयाना अनृत्तियां और शबदरा 


नि 
त्ण 


हैं| यह उनके अठुल महत्व का परिचायक है। जहाँ तक गुरु के लक्षण, शिप्व 
के लक्नण आदि आदि अंगों का प्रश्न है व तान्त्रक अन्थों की अनसर्गु-यरमप्ग 
का आभास देंते हैं यद्यत्रि इन सनन्‍्तों का गुरु न तान्त्रिक गुरु है और न वद्ध 
यादी | बढ़ नि स्संदे ए सता ष्ट्र हजसन शब्द 2 ग ओर भक्तियोग ड्ज्ञ न बा 
की समन्वित साधना की है क्योंकि उसने शिप्त्र को भो दोनों दी पद्धतिवों का 
उपदेश विया हैं : 


योग-दी लागी साइर जह्नया पथरी अं आई 
दाधा दह न पालव सतगुर गया लगाव ४ 
भक्ति--सतगुरु हमसे रीकि करि एक क्या परसंग 
बरता बादल प्रेम का सीजि गया रुव अंग ।“ 
भक्ति और योगमार्ग का यह पूर्ण एकात्म राघवानन्द तथा रामानन्द को 
परम्परा की ओर संकेत करता दे क्योंकि उनके मार्ग में अबधूतों की योग 
पद्धति तथा वेष्णव भक्ति इन दोनों का समन्वय हो गया था |* 
इस प्रकार गुरु के महत्व की परम्परा रुतों ने वचन्नवानी सिद्धों से नहीं 
ली थी किन्तु गुरु-वचन के लिये वाण का उपमान तथा बच्न विशेषण अवश्य 
सिद्धों तथा सन्‍्तों में समान रूप में मिलते हैं। चर्यापदों में गुरु-अचनों को वाणु 
या वज्रकुठार बताया गया हैं जिस पर हम पीछे विचार कर चुके हैं। सन्‍्तों में 
भी यह उपमान प्रयुक्त हुआ है : 
गुरु के वाणि बजर कल छेंदी प्रगटिया पदु परगासा 
सकति अधेर जेवड़ी भ्रमु चूका निहचलु सिव धारि बासा ॥* 
सतगुरु मारयां बाि भरि घरि करि सूधी मूठि 
अंगि उबाड़ें लागिया गइ दवा स॑ फूटि॥ 
अद्वयवज् ने अपने प्रेमपंचक में सदगरु को दती बताया हैं जो वधू प्रज्ञा 
तथा वर उपाय की मध्यस्थता कर दोनों का मिलन सम्पन्न करा देता हैं | रन्तों 
में ज्ञाववधू तथा साधकरूपी वर का मध्यस्थ गुरु को माना गया है : 
सनन्‍्तन किया त्रियाह दलहिनी ज्ञान की | 
सतगुरु दिया कराव बेटी जजमान को ।* 
अनाड़ी गुंरु के निषेध का एक दोहा तो सरहपा, कबीर, दादू तथा अन्य 
कितने ही सन्तों में बिल्कुल समान रूप में मिलता है : 
' डेपए७ 


सिद्ध-साहित्य 


सरहपा--जाव ण अ्प्पा जाणिजइ ताव ण सिस्स करेइ 
अंधे अन्ध कढ़ावइ तिम वेण्णु वि कृप पढ़ेइ |+? 

कबीर--जाका गुरु भी अन्धचला चेला खरा निरन्ध 
अन्धचे अन्धा ठेलिया दून्‍्यं कृप पड़न्त |** 

दादू--अन्धे अन्धा मिलि चले दादू बांधि कतार 
कृप पड़े हम देखता अंधे अंघा लार|*+ 


देह 
वज््यानी सिद्धों के साधना केन्द्रों पर विचार करते समय हमने यह देखा 
था कि लन्‍्त्रपीठों में जालन्धर, कामरूप, ओडियान तथा श्रीहड्ट प्रमुख तन्त्रपीठ 
माने जाते थे | इस वाह्य तन्त्रपीठों की स्थिति काया में भी 


देहस्थ मानी गई थी और बौद्ध हठयोग साधना में इन तन्त्रपीों 
सिद्ध पीठ... की स्थिति काया ,के अन्दर भी बताई गई है। चर्यापदों 


में केवल उड़ीयान तथा कामरूप का उल्लेख मिलता है। 
कुक्कुरीपा की चर्या में अर्द्धराजि को प्रज्ञाज्ञनाभिषिक के समय अवधूती रूपी 
बधू अभिसार के लिये कामरूप जाती है जिसकी व्याख्या दीकाकार ने महा सुख- 
चक्र स्थान! में, की है ।*३ चौथे चर्यापद में सी मणिकूल (मणिमूल, मूलस्थान) 
से उद्बुद्ध होकर वज्रचित्त के उड़ीयान या उध्व महासुखस्थान में समाहित होने 
की साधना का वर्णन है |*४ द 


शैब पद्धतियों में भी ये तन्त्रपीठ काया में स्थित माने गये थे और उनके 
नाम पर उद्डियात्बन्ध, मूलबद्ध आदि प्रक्रियाएं प्रचलित थीं, यद्यत्रि स्थिति आदि 
में सम्भवतः थोड़ा सा अन्तर था । सिद्ध -विद्धान्त-संग्रह में त्रिधावर्त, भगमंडलादि 
की आकृति वाले ब्रह्मचक्र (मूलाधघार चक्र) में कामरूप पीठ की स्थति बताई 
गई है। उड्डीयान पीठ की स्थिति स्वाधिष्ठान चक्र में मानी गई है |! ७ हठयोग- 
ग्रदीपिक्रा में उड़ीयान बन्ध के द्वारा सुधुम्ना को जाग्नत करने का विधान मिलता 
है और उसी प्रसंग में प्राण को महाखण भी कहा गया है |**६ इसी प्रकार 
'मूलबन्धः ओर कंठसख्थान से सम््रद्ध जालन्धरबन्ध का भी उल्लेख हठयोग- 
प्रदीषिका में मिलता हैं ।** 
: औैदधम 


साधना-पद्धति की वच्चयानी प्रवृत्तियां और शब्दावली 


गोरखबानी में भी उड्धियान, श्रीहृदूद (मुरहट), मलतान (मूहस्थान) 
कामरूप (कांवरू) आदि का उल्लेख मिलता है। एक पद में पांच इन्द्रिय रूपी 
बल तथा नी रन्‍्प्रां को गायों को बाखर म॑ लाकर सहज स्वभाव द्वारा मन के 
उड़ीयान गमन का उल्लेख हैं : 


सदज गोरपनाथ वाणिज कराई, पंचवलद नो गाई 
सहज सुभावे वापर ल्थाई, मोरे मन उड्डियानी आई || 
सुरहट घाट आगे बशिजारा, सुने [ पसारा | 


लेण न जाणी देश न जाएँ एदवा दणज हमारा | +५ 


| 


इसी प्रकार मूलस्थान (मुलतान) में प्राणायाम द्वाय ब्रह्माग्नि के प्रज्च 
लित होने का बर्शंन मिलता हैं : 
दिषणि हमारी डीजी पाके अगनि वलें मुलतानं 
हम जोगेसर निपनां, प्रगत्या पद निर्बान ॥ * 
श्रीहृद्ठ कु बीच मे कामरूप, (अथांत्‌ सम्भवतः मगमणइलाकार मूलाधार 
के मध्य में कामरूप पीठ) को प्राणायाम द्वारा विजित करने का संकेत इन 
पंक्तियों में मिलता है: 
उलटि यन्त्र धरे प्रिपपर आसन करें कोटि सन छूटता घाब नाहीं 
सिलहट मध्ये कांवरू जीतले निमल धुनि गगन माही ॥5९ 
हृट्ट आदि की स्थिति का विशेष विवरण नहीं मिलता किन्तु कामरूप 
को स्थिति अवश्य बदल गई हैं | बोद्ध साधना में कामरूप सर्वोच्च महासुखचक्र 
माना गया है किन्तु सिद्ध-सिद्धान्त-संग्रह में वह प्रथम चक्र, मूलाधार में स्थित 
कर दिया गया हैं | ज्ञात होता हैं कि इस सम्बन्ध में विभिन्‍न शव पद्धतियों की 
विभिन्‍न धारणाए थीं | बौद्ध पद्मतियों में भी परन्पर मतभेद था जिसपर हम 
पहले जिचार कर चुके हैं | 


रहपा ने हठयोग साधना के प्रसंग म॑ इसी शरीर में गंगा तथा जमुना 

और प्रयाग तथा वाराणसी तीर्थों की स्थिति बताई थी जिस पर हम पीछे विचार 

कर चुके हैं | वास्तव में तत्व-प्राप्ति देह में ही होने के कारण 

देह का महत्व देह का अतुल महत्व उन परवर्ती सम्प्रदायों में भी माना गया 
जो योग से सम्बन्धित थे | 


शेप्ा& 


सिद्ध-साहित्य 


सन्‍्तों ने भी देह में ही समस्त तीर्थों और देवताओं की स्थिति का 
उल्लेख किया है : 


काया माँ सागर सात । काया माह अविगत नाथ ॥ 
काया माह नदिया नीर | काया माह गहिण गंभीर ॥ 
काया माहँ सरवर पाणी | काया माहें बसे बिना 

काया माहें नीर निवान | काया माह हंस सुजान || 
काया माह गड् तरइू | काया माहें जमना सड्ढ॥ 
काया माह सुरसती | काया माहें द्वारामतो ॥ 
काया माह कासी थान | काया माह करें सनान।॥| 
काया माह पूजा पाती। काया माहें तीरथ जाती || 
काया माहें मुनियर मेला। काया माहें आप अकेला ॥|* * 


इस पग्रसड्ढ में यह संकेत कर देना आवश्यक है कि सिद्धों की देह 
में स्थित प्रयाग, वाराणसी आदि की कल्पना भी हिन्दू परम्परा का प्रभाव प्रतीत 
होता है क्योंकि उन्होंने किसी बौद्ध तीर्थ का रूपक नहीं ग्रहण किया है। प्रयाग, 
वारांणसी हिन्दुओं के ही तीथं थे, बौद्धों के नहीं | गड्ढा यमुना भी हिन्दुओ्रों में 
आहत हैं बौद्धों में नहीं । सन्‍्तों ने सम्भवतः उसी अबौद्ध परम्परा से प्रभावित 
होकर देह में ६८ हाटों की कल्पना की है। यह “६८ हाट? वास्तव में हिन्दुओं 
के ६८ तीर्थोां का देहस्थ रूप था | 


जीउ बटाऊ जन्म हाट | काया बस्ती अठसठ हाट ।** 


किन्तु जहाँ इन द्वाठों का विस्तृत विवरण दिया गया है वहाँ हठयोग के 
चक्रों-नाड़ियों आदि का संकेत मिलता है। नानक ने प्रथम हाठ का नाम अनन्त, 
द्वितीय का नामि-क्मल, तृतीय का भण्डार, चौथे का उद्यम-उदन्त, पाँचवे का 
बंकनाल रक्‍्खा है ओर इसी तरह समस्त हाटों का नाम और वर्णन हठयोग से 
सम्बद्ध है। अन्त में वेणी या सड्म हाट का उल्लेख हैं जहाँ इड़ा पिंगला और 
सुधुम्ना का पूर्ण मिलन हो जाता है और मन सहज ही अड्सठ तीर्थों का पुण्य 
फल पा लेता है | 


बेनी हाट जब मनु जाय । मनु तहिं बेनी कर्म कमाय 
बेनी सडम जब मनु जाता | तब अड़्सठ सहजे ही नहाता [* ३ 


का 


५६० 


साधना-पदधति की वद्धयानी प्रवृत्तियां शोर शब्दावली 


सिद्धों ने जहाँ वाह्मतीर्थों का निपेध किया हैं वहाँ शरीर को ही ज़िनपुर 


उसी मे ध्यानी बद्धां का वास माना है। यह ररम्परा जनों ने भी 
अपनाई थी देह रूपी देवालय म॑ शक्तियों सहित जो देव वास करता है. वह 
? 


देहा देवलि जो वसइ सत्तिहिं स 
को तहिं जोइय सत्तिसिउठ सिग्खु गवेर्साः 
उसी शिव ओर शक्ति के कारण यह देह देवालय है, तीर्थों से 
भी अधिक पवित्र हैं। उस शिव और शक्ति का वास नाथ बोगियों ओर सन्तों 
ने भी देह में माना था | उसके लिये उन्होंने देह को अरघ' तथा “उरघ में 
विभाजित किया था | अरघ उरघ? विभाजन, उनमें शिव और शक्ति का वास 
तथा वज़्यानी परम्परा द्वारा मान्य इद्ध का देह में वास, इनके विकास-क्रम पर 
हम अब विचार करेगे | 


5) 
५ 

है 5 ४ । रा 
५्प 


0? 
दि 
हट 


ये 
पटक 5] 
न 


सह हा 


है 
। 


7२ ६ 


अरध उरध ये श्वास गति की दो सीमाएँ हैं। जहाँ से श्वास निरोध 
कर विन्दु को स्थिर किया जाता है, ओर वह स्थल जहाँ तक उस बिन्दु को पहूँ- 
की चाया जाता है। प्रथम स्थल हैं मृलस्थान या मूलाधार 
देह में चक्र और अन्तिम स्थान हैं सहस्तार चक्र | इन्हीं दोनों को 
अरध उरध अधघ और ऊध्व भी कहा जाता था। बाद में चार चक्रों 

के स्थान पर पट-चक्र-पद्धति गहण की गई किन्तु प्रथम और 

अन्तिम चक्र वही माना गया और इसी कारण अध और ऊर्श्व की कल्पना नाथ 
और संत परम्परा में यथावत्‌ चली आई, केवल उसको बोद्ध के तजाय शेर रूप 
में अहण किया गया | 

वज््यानी दोहों में इस अध ओर ऊध्व का स्पष्ट उल्लेख मिलता है । 
सरहपा ने कहा हैं कि जो अ्रध ओर उध्व का भेद न जानकर दोनों का युगनद्ध 
नहीं सम्पन्न करते वे दोनों के बीच में भ्रम में पड़कर नष्ठ हो जाने हैं। 

अधघउऊध मज्सके सअल मृत्र णासी* ४ 

इधी अध को आलोक से उद्घाठित कर, चण्डाम्नि प्रज्ज्जलित कर ध्यान 

स्थित होने का उपदेश तिलोपा ने दिया है : 
अधघ उधाडये आलोअ-ग ज्काणँ होइ रे थित्ति ॥*१: 

झ्ह4. 


॒ सिद्ध-साहिल 


योगिनी-कौले-मार्ग की पद्धति. में भी अध-ऊंद्ध? में हंस के. रमण क्‌ 
उल्लेख मिलता है |*“अरघ में विन्द जाग्रत कर उद्ध की ओर विन्द को प्रेरिर 
करने के कारण ही साधक को ऊध्वे रेतस्‌ कहा जाता था। 


गोरखबानी में इस अध और ऊंध्वं के कई उल्लेख मिलते हैं। एक 
स्थान पर अघ और ऊर्ध्व के मध्य में शून्य का वास ( त्रिकुटी ) का उल्लेख है; 
धअ्ररध उरध बिच धरी उठाई, मधि संनि में बेठा जाई ।?*< यहाँ पर अरध 
शब्द वास्तव में उरघ की ठुलना में अध का ही रूपान्तर है : ०.3 


दूसरे स्थल पर तो पूर्वोक्त योगिनी-कोल-पद्धति के हंस रमण वाली 
पंक्ति की छाया ही मिलती है 


यो० कौ० अ्भोद्ध रमते हसो द्वादशान्ते लय॑ पुनः ॥ 


गोरखबानी अरघन्त कवल उरघंत मध्ये प्राण पुरिस का बासा 
द्वादस हंसा उलटि चलेगा, तब ही जोति प्रकासा ॥|+ * 


एक अन्य स्थल पर अ्रध और उरध के मध्य में पवन को कुम्भक द्वारा 
स्थिर कर ब्रह्मरन्ध को उद्घाटित करने का विधान है 


ग्ररध उरधे लाइले कची, थिर होवे मन तहाँ थाकीले पवनां 
दसवां द्वार चीन्हिले छूटे आरवागवरनां ॥३ 


सन्त परम्परा में भी इस अरध उरघ की कुम्मक साधना का उल्लेख 
मिलता है 


अरध उरध मुखि लागी कास 
सुंन मंडल महि करू परगासु ॥ 
उहां सूरज नाहीं चन्द 
आदि निरंजनु करे अनन्द (|3* 
 घधा अरधाहिं उरध निवेरा 
अरधहिं उरधह मांकि बसेरा 
अरधह छाडि उरध जउ आवा 
. तऊ अरधघहि. उरघ मिलिआ सुख पावा |? * 
३६२. 


साधना-पद्धति की वज्ञयानी पवृत्तियां ओर शब्दावली 


चौपड़ माही चौहटें अरघउरघ बाजार 
कहेँ कत्रीरा रामजन खेलों संत विचार !| 
पाता पकब्या प्रेम का सारी किया सरीर 
सतगुझ दांव बताइया खेलें दास कबीर ||३३ 
इनमें से अन्तिम उद्धरण का एक विशेष महत्व है. क्थोकि उसमे कबीर 
ने कुम्भक प्राणायाम के साथ साथ अरघ-उरघ साधना में प्रेम वा स 
भी जोड़ दिया है जो उनके परम वैष्णव स्वभाव के सर्वथा अनुरूप है । 


| है 
बह 
सल्जलकू 
नह । 
है है । 
कह । 


किन्तु शव परम्परा में इस अध और ऊध्य की कल्पना में एक संशोधन 

हो गया था जिस पर दृष्टिपात करना आवश्यक है : प्रज्ञोपाव योग में प्रज्ञा का 
वास नेरात्मा के रूप में महासुखचक्र में माना गया था और 

काया में प्रज्ञा- उपाय अथवा वज्र का स्थान नीचे मणिमूल में | शैब परम्परा 
उपाय या शिव- में यह क्रम उलट गया। मूलाधार ( अरध ) में शक्ति कुंड 
शाक्त लिनी रुप में स्थित बताई गई ओर ऊध्य में शिव का वास 


मानकर उसे कैलाश कहा जाने लगा। महिन्द्र-गोरख-ब्रोध में 
शिव ओर शक्ति के वास का स्पष्ट उल्लेख आता है : 


गोरष--- स्वांगमी कहीाँ बसे सकती कहां बसे सीव 
कहां बसें पवना कहां बसे जीव 
कहां होई. इनका परचा लह्ठे | 
सतगुरु. होइ सु ब्भूया कहे || 


न 


मछींद-- अवधू अरबे बसे सकती, उरखें बसे. सीब 
भीतरी बसे॑ उवनां अंतरी. बसे जीव 


निरन्तर इनका परचा लहे | ऐसा विचार मछीन्‍द्र कहे | * 


५५१ 


इसी शक्ति ओर शिव का उल्लेख सन्‍्तों ने भी किया हैं : 
कबीर--.. सिव सकती दिधि कोण जु जोवें पछिम दिला उठे धूरि १० 
पलटू--. चले न तिव के जोर जाय जब सकती लीन्हा 
फिर सकती ना रही मिली जब सिव में जाई 
सिव भी फिर ना रहें सक्ति के सीव कहाई |[३ 5 


ढ्ि 


इ&३ 


सिद्ध-साहित्य 


केशवदास अरध उरधच के मध्य निरन्तर सुखमन चौक पुराई हो 
रवि ससि कुंभक अमृत भरिया गगन मंडल मठ लाई हो 
साध सन्त मिल कियो बसीठी, सतंगुरु लगन लगाई हो 
दरस परस पतित्ररता पिव की, सिव घर सक्ति बसाई हो ३७ 


जायसी ने भी तन में अरध और उरध में बसने वाले शक्ति और 
शिव का उल्लेख किया है और सिंघल जाने के पूर्व अपने मन में या चित्त में 
इस शक्ति और शिव को एकात्म कर लेने का निर्देश किया है : 
गजपति यह मन सकती सीऊ । पे जहि पेम कहां तेहि जीऊ ॥ 
जो पहिलें सिर पै पगु धरई | मुए केर मीचहु का करई ॥ 
सुख संकलवि दुख सांबर लीन्हेउ। तो पयान सिंघल कह कीन्हेउ || 
यहाँ पर कब्रीर की ही भाँति जायसी ने शिव और शक्ति के अद्वेत की साधना 
में कुंभक प्राणायाम के बजाय प्रेम को महत्व दिया है। इस प्रकार अरध और 
उरध को शैव रूप दे देने के उपरान्त उसकी साधना में हठयोग के साथ साथ 
भावयोग की पद्धति स्वीकार कर उसे भक्ति की सहायक साधना मान लिया गया 
और प्रेम को प्रमुख स्थान दिया गया। किन्तु इसी शक्ति और शिव के संयोग 
से संहज-तत्व की उत्पत्ति होती है इससे कब्नीर भी भली भाँति अवगत मालूम 
पड़ते हैं : 
काटि सकति सिव सहज प्रकासिश्रो एके एक समाना ना 
कहि कबीर गुर भेट महांसुख भ्रमत रहे मनु माना ना ॥३* 


वचा्रयानी सिद्धों ने बुद्ध को चारों चक्रों में प्रतिष्ठित कर साम्पदा- 

यिक प्रतिद्वन्द्ता के कारण हरि, हर, ब्रह्मा को बहुत गौण स्थान देकर तीन 

ये अन्त शुद्ध नाड़ियों का अधिष्ठाता माना था। धामपाद के 

हिल्द देवता: चर्यापद में हरि, हर ओर ब्रह्मा इन तीन नाड़ियों का उल्लेख 

न मिलता है : द 

दाढ़इ हरिहर ब्राह्मण नाड़ा । दाढ्इ नवगुण शासन पाड़ा ॥ ** 

टीका में मुनिदत्त ने सन्ध्यावचन के अनुसार मूत्रनाड़ी को हरि, शुक्र 

नाड़ी को हर और विट नाड़ी को ब्रह्मा बताया है। चंडाग्नि के प्रज्वलित होने 

से ये तीनों नाड़ियाँ जल कर राख हो जाती हैं ओर केवल उपाय तथा प्रज्ञा, बुद्ध 

३६४ 


साधना-पद्धति की वज्भयानी प्रवृत्तियां ओर शब्द।वली 


-तथा उनकी शक्ति शेष रहते हैं। इस कल्पना के पीछे साम्पदायिक प्रतिद्वन्द्िता 
-का स्पष्ट आभास प्रतीत होता है। 
लगता यह हैं कि परवर्त्ती हिन्दू परम्परा ने दुद्ध को गौण स्थान देकर 
इसका प्रतिशोध लिया है, यद्यपि फिर भी उन्होंने वुद को उस प्रकार अपमानित 
नहीं किया जैसा बौद्धों ने हिन्दू देवताओं को किया | ये तीनों हिन्दू देवता काया 
में स्थित माने गये और सच्चा सतगुरु वह बताया गया जो राम से इसी देह 
म॑ मिलन करा दे : 
साचा सतगरू राम मिलावे, सब कुछु काया माहिं दिखावे 
काया माहिं तीन्‍्यू देव | काया माहँ अलख अमेद |" 
राम का यह महत्व परवर्ती नाथ योगी भी स्वीकार करने लगे थे : 
एही राजा राम आहछे सर्वे अंग बासा 
एड़ी पांचों तत बाबू सहज ग्रकासा ॥४* 
बंगाल के नाथ योगियों में काया में स्थित देवताओं मे बुद्ध का लोप हो 
गया है और धीरे धीरे शेव देवताश्रों के अतिरिक्त वेष्णुव देवताओं का महत्व 
बढ़ता हुआ दृष्टिगोचर होता है : 
मानव देहेर खबत्रर जान रे मन 
देह रे उत्तर दक्खिन पूर्व पश्चिम कोथाय इन्दावन ३ 
चूड़त॑ चूड़ामणि ब्रह्ममूल स्थिति, पाट मध्ये महाविष्णु केरछे वसति | 
चक्खेते कालाचार सदाइ करे ध्यान, कर्णते चेतन्य गोसामी हयेछे सावधान ।* * 
उपरोक्त पद में देह को आठ मुकामों में विभाजित किया गया हें 
ओर शिव तथा शक्ति को भग और लिंय में स्थित माना हैं किन्तु वेष्णुव 
देवताओं और आचायों को अधिक महत्व दिया गया है | इस प्रकार काया 
वासी देवताओं में भी धीरे धीरे बोद्ध परम्परा शैव परम्परा द्वारा पराजित होकर 
देष्णुव परंपरा में विलीन हो जाती हैं वैष्णव देवता सर्वप्रमुख हो जाते हैं । 


चक्र तथा नाड़ियाँ 
नाथ-योग-पद्धति तथा सन्‍्तों की योग-साघना इस दृष्टि से सबंथा हिन्दू 
-डै६२ 
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थी कि उसमें चक्रों की संख्या, नाम तथा रूप आदि हिन्दू पद्धति के अनुसार थे । 
हिन्दू योग परंपरा के षट-चक्र, उनके नाम, उनकी स्थिति 
चार चक्र उनके कमल दलों की संख्या आदि की तुलना हम पहले 
ही बौद्धों के चार चक्रों से कर चुके हैं (अ्रध्याय ३ ग)। 
किन्तु बौद्धों की काया में चार चक्र मानने वाली परंपरा भी किसी न किसी रूप 
में जीवित अवश्य थी, क्योंकि जायसी काया म॑ चार बसेरों के अतिरिक्त चार 
चक्रों का भी उल्लेख करते हैं । 
'चारिद-ु चक्र फिरे मन खोजत, दंड न रहै न थिर मार : 
होइ के भसम संग धावों, जहाँ सो प्रान अधार [४५ 
यह कहा जा सकता है कि यहाँ चार की संख्या का व्यवहार सूफियों की 
साधना की चार अवस्थाशत्रों के लिये किया गया है ।४९ किन्तु इस पूरे प्रसंग में 
योग-साधना का ही रूपक है, सूफियों की प्रेम साधना का नहीं। यहाँ पर इन 
चार चक्रों का अर्थ समझने के लिये हमें सूफ़ी योग साधना में स्वीकृत चक्र- 
प्रणाली पर भी एक दृष्टि डालनी होगी । सूफियों के नक्शबन्दी सम्प्रदाय के 
शेख अहमद ( ११०० ई० ) ने मनुष्य के शरीर में नामि से गदन तक ६ 
अवस्थान बताये हैं। नफ्स जो नाभि के नीचे हैं, क़ल्ब जो छाती की बायीं ओर 
है, रूह जो छाती में बाई' श्र है, सिर जो छाती के बीचोबीच है, ख़की जिसका 
स्‍थान ललाट में है और अर्फा जो मस्तिष्क में है | हिन्दुओं की परट्चक्र परम्परा 
से इसकी तुलना करने पर हम यह देखते हैं कि हिन्दओं में मूलाधार चक्र मेरु 
के मूल में स्थित हैं, जत्नकि सूफियों के प्रथम चक्र की स्थिति नाभि के पास हैं, 
जहाँ हिन्दुओं का तीसरा चक्र मणिपूर स्थित है। हिन्दू परम्परा में हृदय के 
समीप॑ केवल एक चक्र है अनाहत, जब कि सूफी परम्परा में ३ चक्रों की स्थिति 
हृदय में ही है | कंठ के समीपवर्ती विशुद्धाल्य चक्र का सूफियों की इस परम्परा 
ने कोई उल्लेख नहीं किया ।*४ 
बौद्ध परम्परा से नक्शबन्दी सम्प्रदाय के चक्रों की तुलना करने पर हम 
अधिक समानता पाते हैं। बौद्ध परम्परा में भी प्रथम चक्र नाभि के पास स्थित 
बताया गया है जो भगवान तथागत की निर्माण-काया का वासस्थान है। हेवज्र-: 
तंत्र की कुछ पांडुलिपियों में प्रथम चक्र की स्थिति उपस्थ मूल में भी बताई गई है 
किन्तु नाभि वाली परम्परा सवमान्य थी। इस दृष्टि से सूफियों का प्रथम चक्र 
नफ्स, वज्यानियों के प्रथम चक्र नामिं-कमल का ही रूपान्तर प्रतीत होता है । 
३६६- 


साधना-पद्धति की वच्धयानी अबृत्तियां और शब्दावत्ती 


उसके उपरान्त तीन चक्र हृदय प्रदेश में ही स्थित हैं | हृदय प्रदेश को 
इतना महत्व हिन्दू परम्परा में कभी नहीं दिया गया किन्तु योगाचार की परम्परा 
में अन्तिम चक्र मनोवत्थु? हृदय प्रदेश में ही माना गया था और नाभि से लेकर 
हृदय तक ही समस्त चक्रों की स्थिति मानी गई थी ।४< वच्नयानी परम्पण में 
में अन्तिम चक्र मस्तिष्क में माना गया किन्तु मन का महत्व भी कम नहीं हुआ 
क्योंकि वे आत्मा के बजाय चित्त को ही अधिक महत्व देतें थे | मन का वही 
महत्व सूफी परम्परा में हुदय प्रदेश के तीन चक्रों के रूप में अवशिष्ट रह 
गया । ख़फ़ी श्रमध्य में स्थित सम्भोग चक्र वा आज्ञा चक्र का ही रूपान्तर प्रतीत 
होता है | सेकोह श टीका में नारोपा ने सम्भोग की स्थिति ललाट में ही मानी 
है |४९ अंतिम ।चक्र हिन्द वद्रयानी तथा सूफी तीनों परम्पराश्रों में मस्तिप्क में 
माना गया है| यदि हम कल्ब, रूद ओर सिर को एक ही चक्र के तीन दल समझ 
लें तो यूफ़ियों में स्तर की दृष्टि से चार ही खंड माने जायेंगे | नाभि-(नफ्ल 
हुदय-[रूह, कल्ब, सिर) ललाट-(खफ़ी), मस्तिष्क-(अख्फा)। चार चत्रों की 
इसी योजना से जायसी परिचित रहे होंगे सिद्धों की प्रत्यक्ष चार चक्रों को योजना 
नहीं । किन्तु इस सूफी परम्परा पर बोद्ध प्रभाव का आभास का अनुमान किया 
जा सकता हैं। जहाँ तक नाथ योगियों और सनन्‍्तों का प्रश्न हैं वे पटचक्र प्रणाली 
' से परिचित थे, चार चक्रों को उन्होंने कहीं मान्यता नहीं दी | 


चक्रों ही के समान नाड़ियों के सम्बन्ध में भी नाथ साहित्व और सन्त 
साहित्य में हिन्द योग परम्परा का आश्रय लेकर बौद्ध नामों का तिरस्कार किया गया 
है। किन्तु जहाँ चक्र योजना में हिन्दू तथा वीद्ध परम्परा में न 
नाड़ियाँ केवल नाम वरन्‌ संख्या और स्थिति में भी अन्तर है, वहाँ 
नाड़ियों के सम्बन्ध में इतना अन्तर नहीं है। वे ही नाड़ियाँ 

हैं, उनकी लगभग वैसी ही स्थिति है केवल उनका नाम दूसरा है। 


बौद्ध सिद्धों ने तीन नाड़ियाँ, ,लल॒ना रसना तथा अवधूती मानी थीं। 
हिन्द हठयोग परम्परा में इन्हीं नाड़ियों को इड़ा, पिंगला तथा सुपुम्ना नाम दिये 
गये हैं | इनकी स्थिति इनके लिये प्रयुक्त उपमान तथा इनसे सम्बद्ध शंखिनी 
नाड़ी तथा दशमद्वार का विवरण हम पहले ही दे चुके हैं ।** दोनों की तुलना 


इस अकार 


; डर ] ५० 
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ललना ( हिन्दू नाम इड़ा ), उपमान गंगा, चंद्र, प्रज्ञा, शक्ति, (स्थिति वाम) 
रसना (हिन्दू नाम पिंगला), उपमान यमुना, सूर,. उपाय, शिव, (स्थिति दक्षिण) 

इन दोनों के मध्य में अवधूती या सुधुम्गा है जो सरस्वती हैं, संगम है, 
आऔधट घाट है, ब्रह्मामि या चंडामि-वाहिनी है। अवधूती को ब्रह्म-चक्र से शंखिनी 
नामक एक नाड़ी सम्बद्ध करती हैं जिसे बंकनाल कहते हैं। इसी बंकनाल से 
होकर अमृत भरता है और जिस रन्त्र से अमृत आता है उसे दशम द्वार कहते 
हैं| दशम द्वार का वर्णन चर्यापदों में मी आता हैं दशमि दुआरेते चिन्ह देखा- 
इआ? |“? इन्हीं नाड़ियों में पवन निरुद्ध कर सुधुम्णा में श्वास संचालन द्वारा 
दशम द्वार उद्घाटित कर अमृत पीने की साथना नाथों तथा सनन्‍्तों की योग 
साधना रही है जिस पर हम आगे विचार करेंगे | इन नाड़ियों का उल्लेख नाक ' 
और सन्त साहित्य में विभिन्न रूपकों के साथ अशया है । 


गारखबानी अहंकार तूटिबा निराकार फूटिबा सोषीला गंग जमन का पानी 
चंद सूरज दोउ सनमुषि राषीला कहो हो अवधू तहाँ की सहिनाणी“+ 

कबीर जह किछु अहय तहा किछु नाही पंच तत तह नाही 
इड़ा पिंगला सुखमन बदे ए. अवगत जाही।४३ 
उलटी गंग जमुन॒मिलावइ, बिनु जल संगम मन महिं न्हावउ ।४४ 

नानक इड़ा पिंगला सुष्मन सूकी। तब सन सहज कथा सब बूकी 
सुख का हाट सुष्मना कीन्हा | नानक तहिं सुख डेरा लीना 
बेनी हाट जबे मनु जाय | मन तहिं बेनी कर्म नहाय ५५ 
रेदास ऐसा ध्यान घरों बरों बनवारी, मन पवन दे सुखमन नारी |४६ 
जायसखी गही पिंगला सुखमन नारी, सुन्न समाधि लागिगौ तारी।५४ 
भीखा. इंगल पिंगला बुतें सुन्न भेटानो, सुखमन भयों उँजियार |५< 
इनका संगम त्रिकुटी में माना जाता था और इस त्रिकुटी संधि से ही 
शत््य-समाधि का विशेष सम्बन्ध नाथ तथा सन्त परम्परा में माना गया था, इसकी 
ओर हम पीछे शून्य पर विचार करते समय संकेत कर आये हैं। प्राणायाम द्वारा 


पवन निरुद्ध कर, पेंच तत्वों को चित्त में ही स्थित कर ये नाथ योगी तथा सन्त 
हठयोग की साधना करते थे । 


.शै घट 
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पचतत्व-धारणा 


* सिद्धों की साधना-पद्धति का विवेचन करते समय बह संकेत किया 
चुका हैं कि पंच महाभृतों को ध्यान की एकाग्रता द्वारा अन्तस्थ कर 
उनका उदय सम्पन्न करना एक अमुख अभ्यास रदा है जो यबोगाचार के समय ने 


ही स्वाकृत किया जा चका था | गांस्ख बना को हिन्द्र परम्पण मे पहग 
किया था। गोरक्ष पद्धति मं इस साथना का जिगर है. 


दये पंचभूतानां धारणा च प्रथक पृथक 
मनसो निश्चलत्वेन धारणा समभीयते ॥" 


यदि हम धातुओं के उदय होने के क्रम की तुलनात्मक समीक्षा करें तो 
हम देखेंगे कि बौद्धसिद्धों की क्रम योजना योगाचार से मिन्न हैं और गोरक्न को 
पद्धति के अधिक निकट है। योगाचार मे पहले तेज, फिर आप, फिर बाय, फिर 
गगन ओर अन्त में पृथ्वी, का उदय बताया गया हैं। कारहपा के टीकाकार ने 
पहले पृथ्वी, फिर आपू, फिर तेज, तब वायु और अन्त में गगन का उदय बतावा 
है ।** गोसत्ञपद्धति में भी त्रिल्कुल यही क्रम है किन्तु बीजाज्षरों और देवताओं 
का वर्णन उसे सर्वथा हिन्दू पद्धति सिद्ध करता है । ज्ञात यह होता हैं कि कारहपा 
ओर उनका टीकाकार भी पूर्वांगत हिन्दू योगपरम्परा के अधिक निकट थे और 
उसी क्रम को ग्रहण कर उन्होंने उसे ग्रज्ञोपायात्मक बौद्ध व्याख्या दे दी थी | 
गोरखबानी म॑ इसी पंचतत्व की अन्तस्थ साधना का उल्लेख मिलता है 
देखे ये तत सून्‍्य अकास, पंच तत्त मैं महापुरिस के बास । 
पंच तत्त लै उनमनि रहै, अछया होइ तौ जोगेन्द्र कहें । 
पंच तत्त का करो ब्रिचार, बाहर भीतर येकंकार 
भिछया माँगे नग्नमी द्वार, माया मोहू तजै जंजार ॥** 
इनकी उत्पत्ति का क्रम भी गोरखब्ानी में इस प्रकार बताया गया है। 


अवचिगत उत्पनां ऊं ! ओं उतपदिते आकास । आकास उतपनी बाई । बाई 
उतपन्यां तेज | तेज उतपन्यां तोया | तोया उतपनी मिट्टी । 

ओर चित्त में इनके उदित होने के क्रम में पूर्ण विपर्यय हो जाता है । 
“पट्ठी ग्रासन्त तोया । तोया ग्रासन्‍्त तेज । तेज ग्रासंत बाई। बाई ग्रासन्त. 
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सिद्ध-साहित्य 


आकास | आकास ग्रासन्त ओं। शी ग्रासन्‍्त ते अबिगत। अबिगत गति रहते 
'आवते न जावते ॥!१* 

दोहाकोष में पथ्वी की इन्द्रिय नासिका, आपू की इच्द्रिय रसना, तेज की 
इन्द्रिय चक्ष , वाय की इन्द्रिय त्वचा ओर आकाश की इंद्विय श्रोत्र बताई गई 
है ।*३ गोरखब्ानी में आकाश का ग्रह ब्रह्मांड और द्वार श्रुति, वायु का ग्रह 
नामि और द्वार नासिका, तेज का द्वार चच्च , आप का द्वार लिंग; पृथ्वी का द्वार 
गुदा बताये गये हैं |६४ इसमें दोनों पद्धतियों में थोड़ा विभेद हैं । 


गोरखबानी में इन पंचतत्वों की भार्यायों का उल्लेख मिलता हैं जो 
-सम्भवतः बौद्ध तन्‍्त्रों के पांच स्कन्ध, उनके देवता पांच ध्यानी बुद्ध ओर उनकी 
आारयांश्रों की कल्पना से थोड़ा बहुत अ्रवश्य प्रभावित है : 

“स्वामीजी पृथी की कोंण भारिज्या, बाय को कोण भारिज्या, आप्‌ की 
कौंण भारिज्या, तेज की कौंण भारिज्या, आकाश की कोण भारिज्या । 


अवधू पुथी की भारिज्या आसा धनवंती । आप की भारिज्या मनसा चोरेटी | 
तंज की भारिज्या कल्पनां चांडाली।| वाय की भारिज्या चिन्ता डाकर्णी | आआकास 
की भारिज्या संक्या सीलवन्ती |* ४? 


बह 


इनमें केवल आशा और शंका के साथ जो विशेषण हैं वे प्रशंसात्मक 
हैं, किन्तु चोरदी, चांडाली और डाकिनी अपयश प्रदान करने के लिये प्रयुक्त 
हुए हैं । इसी डाकिनी या डाइन का कबीर ने माया? राक्षसी के रूप में चित्रण 
किया है जिस पर हम आगे विचार करेंगे | जहाँ तक पंचतत्व-घारणा की पद्धति 
का सम्बन्ध है सनन्‍्तों म॑ इसका विस्तृत रूप भुला दिया गया है किन्तु देह मे इन 
पंच महाभूतों के उदय की ओर संकेत मिलते अवश्य हैं। 
दादू-काया माहेँ सिरजनहार, काया माह. ओंकार 
द काया माह हैं आकास, काया माह धरती पांण 
काया माहें पवन प्रकास, काया “माह  नीर निवास ॥5६ 
नानक--पंच तसु ले इंहुं धरि थाप। जो किछु कीनो सु आपे आपि 
. अपु तेजु बाय पृथ्वी आकासा। पंच मिले जड़ि जोति प्रगासा। 
सोंह आदि निरंजन सोई । नानक अवरु न. दूजा कोई |१० 
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साधना-पद्धति की वच्चयानी प्रवृत्तियां ओर शब्दावली 


पवन निरोध 
वोद्ध हृठयोग की साधना में पतन के निरोध द्वारा चित्त के निरोव का 
विधान था। इसके कई प्रमाण दोहों मे मिलते हैं 
सरहपा--अणिमिल लोअण चित्त णखिरोहे, पवरण निरुहइ सिरिशुरुवोषें 
पवणु सो णिच्चलु जच्बें, जोइ काल करइ रे तब्बें ॥ 7 
काणहपा--जो णत्यु खिच्चल किश्रउ मण॒ सो घम्मक्खर पाख 
पवणह बज्कइ तक्खण बविसआ होन्ति निरास |* 
पवन के निरोध द्वारा चित्त का निरोध हठयोग की सामान्य पद्धति थी जो 
सभी हठयोगी सम्पदायों में समान रूप से स्वीकृत थी। हठयोग-प्रदीषिका में भी 
इम इस आशय के श्लोक मिलते हैं 
पवनों बध्यते येन मनस्तेनैव वध्यते 
मनश्च वध्यतें येन पवनस्तेन बध्यते 
मनो यत्र विलीयते पवनस्तत्र लीयते 
पवनो लीयते यत्र मनस्तत्र विलीयते |** 
नाथों की बानी में भी मन को पवन से और पवन को मन से बाँधने का 
उल्लेख मिलता है ६ 
मन बांधू गा पवन स्थूं, पवन बांधृंगा मन स्यूं 
. तब बोलैंगा कोवत स्व॑ ।** 
च्‌डाग्नि 
वच्नयोग में पवन-निरोध के उपरान्त अवधूती मार्ग में चंडाग्नि के प्रज्व- 
लित होने की प्रक्रिया का उल्लेख हम कर चुके हैं। यही चंडाग्नि समस्त क्लेश 
वासनाओं को मस्म कर देती हैं (अध्याय ३ ग)। शैव पद्धति में इसी चंडाग्नि 
को ब्ह्माग्नि कहा गया है: अभिश्रन्तरि ब्रह्मा अगनि परजाले? |? * नाथपन्धी 
बानियों तथा सन्‍्तों में कहीं भी इसका चंडार्नि नाम नहीं मिलता किन्तु - इसका 
वर्णन दोनों में मिलता है : 
तिलोपा--अछ उघाडवि आलोअशणे ज्काशे होइ रे थित्ति। 
गोरखबानी--मन मुछावे लावे ताली | गगन सिपर में होइ उजाली ।*४ 


धामपा--कमल कुलिश माके भमई लेली, समताजोएँ जलिल चण्डाली 
नउ खर जाला घूम न दिसिइ, मेरुसेखर लइ गश्नण पइसइ |“ 
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गोरखबानी--अकुच कुचीया बिगसा पोद्दा, सि्रि परजली उठी ल 
कहे गोरघनाथ घुवा प्राण, ऐसे पिंड का परचा ज॑ 

इस अग्मि को प्रज्ज्वलित करने के लिये नव इन्द्रिय-द्वारों 

द्वारा बन्द कर केवल दसवेँ द्वार ब्रह्मस्त्र अथवा बैरोचन द्वार को 
को) उद्घाटित करना पड़ता हैं नव दरवाजा देव ताली, दस 
उजाली ।?*४ यद्यपि इसका नाम ब्रह्मामि ह किन्तु वज्-साधना से 
ओऔर इसका बौद्ध रूप सवंथा भुला नहीं दिया गया। जायसी ने इ 
है जिसकी ओर हम संकेत कर चुके हैं। गोरखबानी में भी इर 
करने के लिए वज्र कछोदा ओर वज़्ासन साधने का उल्लेख मिलत 


अहनिसि अगनि पाय क पाइ, सं संब पवन लुकाः 

बजर कछोटा आ्रासण करें, रोग ब्याति पृथ्या सब हू 

इसी को कहीं कहीं दीपक को सी ज्योति भी बताया गया थ 
का्हपा--जइ तसु बोरान्धारे मण दिबहों किज्जदइ ||१५ 

दीपक रूप में भी इसका उल्लेख नाथपन्थी बानियों में मि 
जोगी अपणे घर दिवला दीपे | ता जोगी की काया काल 


दीपक एक अपंडित बाती | तहां जोगेश्वर थपना 
ग्रगम भ्रगोचर सकल ब्रह्मंड । ता दीपक के चरण ने 

सित्रा न नेन दीस नह्हिं हाथ | दीपग देख्या जती गोरह 

् ता दीपक के डाल न मूल | ता दोपक के कल्ली ने 
ता दीपक के रह ने रूप। ता दीपक के छॉह न 

ता दीवक के विद्या न बाद | ता दीपक के सबद न 

आर यह वह दीपक है जो शून्य से उदभूत हुआ है श्र 


समा जायगा । 
ता दीपक के मोह ने माया | सो दीपक सून सून समाय 
सता मे अन्तर्ज्योति, देहस्थ अि की इस कल्पना से वज्र ' 
उतना सम्बन्ध भी टूट चुका है, जितना गोसखपन्थ में रह गया थ 
उल्लेख बराबर आता है। 
.. लावी बाबा श्रागि जलाबी थरा रे, का कारनि मन बंधे 


साधना-पद्धति की वच्यानी अवृत्तियां ओर शब्दावली 


कृचीर खिथा जलि कोइला भई, खापरु फूटि 

जोगी बपुड़ा खेलिश्ो आसनि रही विनति ॥** 

कबीर ऐसा को नहीं मन्दर देदइ जराइ 

पांचों लरिके मारि के रहे नाम लिड लाइ ।*४ 

कब्रीर कोठी काठ की दह दिसि लागी श्रागि 

परिडत परिंडत जलि मुए मरख उबरे भागि | 5४ 

किन्तु बच्न और शूत्य की परम्परा से इसका सम्बन्ध द्वद कर राम और 

रामनाक्त स जुड़ रहा था। अन्त म ता यह आम रास के बरह का असम बन 
गई जिसके लिए कबीर ने लिखा :--- 

विरह जलाई में जलों जलती जलहरि जा 

मो देख्यां जलहरि जलें संतों कहाँ व॒न्‍्काडें 

हों विरहा की लाकड़ी समक्ति समक्ति धँवाउ 

छूटि परी जो विरह ते तो सारी जलि जाउें ।*$ 


वज्जप अथवा सहजजप 


सिद्धों की साधना पद्धति पर विचार करते समय हमने यह देखा था कि 
वे अपनी योगपद्धति में श्वास निरुद्ध कर चंडाम्मि प्रज्ज्वलित करने के उपरांत 
वज्जजाप का विधान करते थे | यह जप एवं? बीज्ञ का होता था जिसके दोनों 
अक्षर उपाय तथा प्रज्ञा के ब्रीजाघार थे। इसका उच्चारण किया जाय इसकी 
आवश्यकता नहीं किन्तु इसे ध्यान में अहण कर लेना चाहिए और तब 
हठयोग साधना करने से प्रत्येक श्वास प्रश्वास के साथ स्वतः यह शब्द निरुत 
होता रहता है| इसी को वज्जजाप कहते थे और इससे वज्जयोग की साधना 


सम्पन्न होती थी। 


इस वजच्जजाप की विशेषता यह थी कि यह तांत्रिक पद्धति के अनुसार 
होने के कारण तांत्रिक बीजार्थ और योगपद्धति से समन्वित था। उसके पहले 
की भागवत तथा महायानी साधनाओं म॑ भी जाप का विधान था किन्तु वह नाम- 
स्मरण तथा गुणकथन के रूप में था और कृष्ण अथवा प्रभुतारत्न बुद्ध आदि के 
जप से गीता में तथा महायानी ग्रन्थों में निर्वाणु की प्राप्ति बताई गई थी । बाद सें 
वैष्णव तनन्‍्त्रों में भी बीजाक्षरों की कल्पना मिलती है। पांचराज् में प्रत्येक अक्र 
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सिद्ध-साहित्य 


गोरखबानी--अकुच कुचीया बिगसा पोहा, सिधि परजली उठी लगिया घुवा 
कहै गोरघनाथ धुवा प्राण, ऐसे पिंड का परचा जायौ प्राण ।१६ 
इस अमग्मि को प्रज्ज्वलित करने के लिये नव इदच्धिय-द्वारों को पवन बन्ध 
द्वारा बन्द कर केवल दसवें द्वार ब्ह्मस्थ अथवा वैरोंचन द्वार को (अवधूती मार्ग 
को) उद्घाटित करना पड़ता है नव दरवाजा देवे ताली, दसवाँ मघे होइ 
उजाली |??? यद्यपि इसका नाम अद्माग्नि है किन्तु वज्-साधना से इसका -सम्बन्ध 
ओर इसका बौद्ध रूप सवंथा भुला नहीं दिया गया | जायसी ने इसे वच्राप्ि कहा 
है जिसकी ओर हम संकेत कर चुके हैं। गोरखबानी में भी इसको प्रज्ज्वलित 
करने के लिए वज्र कछोटा और वज्रासन साधने का उल्लेख मिलता है। 


अहनिसि अगनि पाप क षांइ, संथे संघे पवन लुकाइ 
बजर कछोटा आसण करें, रोग व्याधि घुध्या सब हरे ||** 
इसी को कहीं कहीं दीपक की सी ज्योति भी बताया गया था $ 
काण्हपा--जइ तसु धोरान्धारे मणु दिवहो किज्जइ ||४५ 
दीपक रूप में भी इसका उल्लेख नाथपन्थी बानियों में मिलता है । 
जोगी अपणोे घर दिवला दीपै | ता जोगी की काया काल न छीपे |“ 
दीपक एक अपंडित बाती। तहां जोगेश्वर थपना थापी | 
अ्रगम अगोचर सकल ब्रह्मंड । ता दीपक के चरण न पंड । 
सिप्रा न नेन दीस नहिं हाथ | दीपग देख्या जती गोरखनाथ | 
ह ता दीपक के डाल न मूल | ता दीपक के कली न फूल | 
ता दीपक के रड़ः न रूप। ता दीपक के छाँद न धूप । 
ता दीगक के विद्या न बादं । ता दीपक के सबद न स्वादं | 
ओर यह वह दीपक है जो शून्य से उद्भूत हुआ है और शून्य में ही 
समा जायगा । 
ता दीपक के मोह न माया । सो दीपक सूनें सून समाया |" 
सन्तों में अन्तज्योति, देहस्थ अग्नि की इस कल्पना से वज्र और शज््य का 
उतना सम्बन्ध भी टूट चुका है, जितना गोरखपन्थ में रह गया था किन्तु इसका 
उल्लेख बराबर आता है। 
... लावो बाबा आगि जलावो धरा रे, का कारनि मन बंधे परा रे <* 
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कृत्रीर खिंथा जलि कोइला भई, खापरु फ़ूठिम फूटि 

जोगी बपुड़ा खेलिओं आसनि रही विभूति ॥* * 

कबीर ऐसा को नहीं मन्दर देह जराइ 

पांचों लरिके मारि के रहे नाम लिउ लाइ |*४ 

कत्रीर कोठी काठ की दह दिसि लागी आआगि 

परिडत पशिडित जलि मुए मृूरख उबरे भागि ॥१० 

किन्तु बच्र और शूल्य की परम्परा से इसका सम्बन्ध द्ूट कर राम और 

रामभक्ति से जुड़ रहा था। अन्त में तो वद्द अग्नि राम के विरह की अ्रमि बन 
गई जिसके लिए, कवीर ने लिखा :--- 

विरह जलाई में जल्लों जलती जलहरि जाई 

मो देख्यां जलहरि जले संतोी कहाँ ब््काईँ 

हों विरहा की लाकड़ी समक्ति समक्ति घँवाउ 


[०] 


छटि परों जो विरह ते तो सारी जलि जाई [८5 


वज्जप अथवा सहजजप 


सिद्धों की साधना पद्धति पर विचार करते समय हमने यह देखा था कि 
वे अपनी योगपद्धति मं श्वास निरुद्ध कर चंडाम्मि प्रज्ज्वलित करने के उपरांत 
वज्जाप का विधान करते थे | यह जप एवं? बीज का होता था जिसके दोनों 
अक्षर उपाय तथा प्रज्ञा के बीजाघार थे | इसका उच्चारण किया जाय इसकी 
आवश्यकता नहीं किन्तु इसे ध्यान में अरहण कर लेना चाहिए. और तब 
हठयोग साधना करने से प्रत्येक श्वास प्रश्वास के साथ स्वतः यह शब्द निसत 
होता रहता है। इसी को वज्जजाप कहते थे और इससे वज्रयोग की साधना 
सम्पन्न होती थी। 


इस वज्जजाप की विशेषता यह थी कि यह तांत्रिक पद्धति के अनुसार 
होने के कारण तांत्रिक बीजार्थ और योगपद्धति से समन्वित था | उसके पहले 
की भागवत तथा महायानी साधनाओं म॑ भी जाप का विधान था किन्तु वह नाम- 
स्मरण तथा गुणकथन के रूप में था और कृष्ण अथवा प्रभुतारत्न बुद्ध आदि के 
जप से गीता में तथा महायानी ग्रन्थों मे निर्वाण की प्राप्ति बताई गई थी । बाद से 
वैष्णव तन्‍्त्रों में मी बीजाक्षरों की कल्पना मिलती है। पांचरात्न में प्रत्येक अक्षर 
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सिद्ध-्सा 


के तीन रूप परिकल्पित किये गये हैं जिनमें से परम रूप, वेष्णव रूप होता 
इस प्रकार तीन प्रकार के जप विधान मिलते हैं : 
क्‌--शुद्ध भावना से नामध्मरण के रूप में 
ख--तन्त्रान्तर्गत बीजाक्वरों के रूप में 
ग--बीजाक्षरों को योगपद्धति से समन्बित करने के उपरान्त 
स्वतः साध्य-जप । 
सिद्धों में अन्तिम दोनों पद्धतियों का प्रचलन था। 
नाथ सम्प्रदाय ने योगप्रधान साधना-पद्धति अपनाई थी अतः उस 
जप का वह रूप स्वीकृत छुआ जो श्वास निरोध के साथ सम्पन्न होता था । इ 
नाथ योग में ग्रजपा जाप कहा जाता था, वज्र जाप नहीं | किन्तु यह अ्रज 
जाप शून्य में मन को केन्द्रित करने का साधन अवश्य माना जाता था : 
अजपा जपै, सुंनि मन घरै, पांचों इन्द्री निग्नह करे 
ब्रह्मा अ्रगनि में होमें काया, तास महादेव बंदे. पाया "४ 
यह अजपा-जाप योग-साधना में प्राथमिक महत्व की वस्तु माना जा 
था और इसके जप से अतीव अनुपम ज्ञान की प्राप्ति होती थी। यह जप एक 
क्षरी, इयक्षुरी, अयच्तरी तथा चतुरद्धरी हुआ करता था। 
जप के विषय में गोरखन्नानी के एक पद से यह ज्ञात होता है कि बौ: 
सिद्धों के बज्जजाप की परम्परा का प्रभाव तो गोरख के अ्रुज़्पा जप पर अवश 
अवशिष्ट है किन्तु उसमें कई नये तत्व जुड़' गये हैं | इसमें जप जपने के साश् 
साथ जपमाली को भी पहचानने का प्रयास करने का आदेश दिया गया है 
(एवं? बीज को जपते समय भी इस बात का आदेश किया गया था किए 
तथा 4ं? वास्तव में प्रज्ञा तथा उपाय हैं और इनका सही सही तान्त्रिक अआअः 
भली भाँति समरू लेना चाहिये। ) जप तो सभी करते हैं, पर गोरख कहते ' 
“कि इस अगम जप के वास्तविक अर्थ को बहुत कम लोग पहचानते हैं [<* 
गोरखपन्थ के जप की एक विशेषता यह है कि एवं? की भाँति केवर 
द्यक्षुरी जप का विधान न कर उन्होंने एकाक्षुरी, हयक्गुरी, अयक्ञरी और चतुक्ञर 
अपों का विधान किया है | एकाक्षरी में वाणी के दो रूप इस पद में बताये गर 
हैं । लौकिक तथा अलोकिक। अलौकिक वाणी को शत्त्य की संज्ञा दी गई 
वह वाणी एकाक्षरी है। वही एकाक्षरी वाणी अजपा जप का मन्त्र बन जाती है 
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इस एकाज्लरी वाणी की ओर सरहपा ने संकेत करते हुए कहा हैं : 
अकक्‍्खर मंक्‍क एत्थ मर जाणिउ, ताहर शाम जाणुमि ए सइठ ॥१* 

एकाक्षर तत्व रूप में समस्त ब्रह्मांड में व्याप्त है अक्खर बाढ़ा सअलु 
जगुः । इस एकाच्षर को नाथपन्थी अनन्त का प्रतीक मानते थे और उसी में 
चित्त को विलीन कर देने का उपदेश देते थे । 

सिद्धों ने जिस एवं को बीज रूप में ग्रहण करने का आदेश दिया था वह 
दृवच्तरी था और उसमें बुद्ध अपनी शक्ति या उपाय अपनी प्रज्ञा के साथ 
विराजमान थे | नाथयोगी भी दयक्षरी मन्त्र में दोनों पक्चों की विद्यमानता 
स्वीकार करते थे, हें अपिरी दोड पप्र उधारीला?, . और उसी से शिव-शक्ति-संगम 
. के कारण सृष्टि की उत्पत्ति मानते ये | ऋयक्षरी त्रिक्रुटी से सम्बद्ध था और त्रिकुटी 
में गगनमंडल, शुन्यसमाधि वज्नकपाट आदि वज्जयानी प्रभावों पर हम पीछे 
विस्तार से विचार कर चुके हैं। चतुरत्तरी मन्त्र भी वज्रयानी प्रभाव से मुक्त नहीं 
है। चतुरक्षरी मन्त्र चार प्रकार की वाणियों का प्रतीक बताया गया है चारि 
घाणी चारि वांणीं ।! इन चार वाणियों के जो नाम बताये गये हैं वे परम्परागत 
परा, पश्यन्ती, मध्यमा और वेखरी न होकर नये नाम हैं, सहज, संजम, सुभाइ 
ओर अतीत । इनमें से सर्वप्रथम नाम वज्यानी परम्परा का द्योतक हैं और 
इससे प्रतीत होता है कि चतुरक्षुरी जप में भी सहज अन्ञर को श्रेष्ठतम स्थान 
दिया गया था । 

परवर्ती साधनापद्धति के जप अंग पर सहजाम्नाव का प्रभाव और भी 
स्पष्ट हो जाता है जब्र हम सन्त-साहित्य का निरीक्षण करते हैं, क्योंकि वहाँ इस 
जप को सहज जप की संज्ञा ही दी गई है। यह सहज जप नाथपन्थी योगियों के 
अजपा जप का ही दूसरा नाम है : 

जाप अजपा हो सहज घुन परखि गुरुगम घारिये 
मनपवन थिर कर शब्द निरखे कम मनमथ मारिये | 
इस सहज जप को कबीर ने शब्द-सुरत-मेला कहा है : 
सहजे ही घुन होत है हरदम घर के मांहि 
सुरत सबद मेला भया मुख की हाजत नाहिं ॥* * 

वास्तव में यह सहजजप वज्जाप की ही भाँति केवल अन्तमुख जप 
है | इसका उच्चारण नहीं होता | पवन निरोध के साथ साथ यह ध्वनि मन ही 
मन में उठती रहती है। इसमें मन की ही माला रहती है: 
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दादू. मन माला तहं फेरिये जहं दिवस न परसे रात 
तहां शुरू बाना दिया सहजें जपिये तात। 
सुरति सदा सनमुंख रहै, जहाँ जहाँ लौलीन 
सहज रूप सुमिरन करै, निहकर्मी दादू दीन ॥** 
इस प्रकार यह सहजजप योगपरम्परा में विहित बीजाक्षरों का श्वास 
निरुद्ध जप है| बौद्ध परम्परा का प्रभाव इस पर स्पष्ट है किन्तु वजच्रयानी परम्पर 
में एक सुधार किया गया है। बीजाज्ञर बदल दिये गये हैं। ए तथा वं जो बुद 
तथा उनकी शक्ति के वाचक थे उनके स्थान पर 'सोहम' के जप का विधा- 
किया गया । कबीर ने इस जाप के द्वारा पुण्य और पाप दोनों के निराकरण क 
उपदेश दिया है 
सोहं सो जाको है जाप, जा कंल लिपत पुंन होइ न अरु पाप ।६३ 
दयाबाई इसी संकार और हंकार को अन्तर में प्रकाश विकी्ण कर 
वाला बताती हैं: ॒ क्‍ 
दया? संकारः हंकारः अक्षर को.जो जप करत 
अन्तर दे उजियार, तिमिर अबविद्या सत्र हरत 
नाभि नासिका माहिं गाजै सोहं शब्द घुनि 
यामें संखे नाहिं दया सुमिरि भव तरत मुनि ॥|*४ 
इसका विधान इस प्रकार है कि. पद्मासन में बैठकर अन्त ष्टि साध 
कर श्वास में श्रुति जाग्रत कर अजपा का जाप करे। यह जप बिना जिह्मा, बिन 
माला, बिना मन के केवल अन्तर स्मरण है | इस अजपा सोहं जप से त्रिविध ता' 
मिट जाते हैं | इसी को दादू ने सहज धुन की डोर बताया है दादू डोरी सहज् 
की यों आरें घर घेरि ।!९” यही सोहं शब्द बाद में शब्द-ज्योति के रूप में बदल 
कर शूत्य के अन्धकार में प्रकाशित होने लगता है और यही परमतत्व तथ 
आत्मतत्व के अमभेद्‌ का वाचक बन जाता है : 
पारत्रह्म भगवान अंस हमरे कहवाये, 
हमहों सोहं सब्द ज्योति हो सुन्न में आये ||* * 
बाद के साम्प्रदायिक ग्रन्थों में इस सोहम्‌ के भी कई रूप परिकल्पित किये 
गये ओर उनका अनावश्यक विस्तार किया गया जैसे शूत््यः आदि का हुआ था । 
सूफ़ी परम्परा में भी सोहम्‌ का उल्लेख है |९० 
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सोहम्‌ के इन रूपों को नये नाम दिये गये ओर हरेक के लिये एक पुरुष तथा 
एक लोक की कल्पना कर ली गईं | ये रूप इस प्रकार बे--सोहंग, बोहंग कोहंग 
तथा जोहंग |* 7 

किन्तु इस अजपा जप के रूप पर एक और प्रभाव पड़ रहा था, वह था 
वेष्ण॒व प्रभाव । वैष्णव सम्पदायों में राम, या हरि आदि का जप और स्मरण का 
विधान किया गया था और उससे गोलोक की प्राप्ति बताई गई थी । तन्त्रों में 


इन अक्तरों के तान्त्रिक अर्थ भी माने गये थे | कब्ीर ने वेध्णव प्रभाव को परम 
अक्षुर माना । कहीं कहीं तो वे राम को सोहं! से भी अधिक महत्व देते प्रतीत 
होते हैं 
कवीर पढ़ित्रा दूरि करि, पुस्तक देइ बहाइ 
बांवन आपिर सोधि करि, ररे मम चितलाइ ।** 
इसमें न केवल कत्रीर ने 'सोहं? के स्थान पर राम की प्रतिष्ठा की है, 
वरन्‌ योग पद्धति के बजाय वेंष्ण॒वों के नाम-जप की नावाकुलता की अभिव्यक्ति 
अधिक है। दादू में भावनायुक्त हरि अथवा राम का यह जप भी बोग के अजपा 
या सहज जप की श्वास निरोध पद्धति से समन्वित कर दिया गया है: 
राम सबद मुख ले रहे, पीछे लागा जाइ 
मनसा, वाचा, कर्णा तेहि तत सहज समाइ 
अन्तरगति हरि हरि करें, तन्र मुख की हाजत नाहिं 
सहजें धुनि लागी रहै, दादू मन ही माहिं 
सहजें सुमिरण होत है रोम रोम रमि राम 
चित्त चहूँग्या चित्त सों यों लीजै हरि नाम ||९* 
इस प्रकार सन्‍्तों के इस सहज जप में ३ तत्वों का सम्मिश्रण हो गया है : 
क--जप की वह योग पद्धति जो सिद्धों के वच्न जय तथा नाथथों में अजपा जप 
कहलाती थी । 
ख--उसकी संज्ञा सहज जप है | 
ग--उसमें एवं? का तिरस्कार कर सोहं को अहण किया गया ओर भक्ति के 
प्रभाव से राम नाम को उससे भी श्रेष्ठ मान कर योग-पद्धति के साथ 
साथ भाव-साधना को भी स्थान मिला और सहज के अर्थ अजपा जाप 
के साथ आत्म-स्मरण? भी हो गये जिसमें वाह्य जप की अपेक्षा अन्तः- 
स्मरण का अ्रधिक महत्व होता है 
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निरक्षर पद्धति की दृष्टि से इस पर थोड़ा सा और विचार कर लेना 
आवश्यक है। बीजाक्षरों को महत्व देते हुए भी वज्ज्यानी सिद्धों ने जप का 
अन्तिम रूप वह बताया था जहाँ जप की परिणति “िरक्षरः में होती है | वह 
शून्य स्थिति होती है । इसके लिये सरहपा ने कहा है यि जिस एक अक्षर में 
सकल सृष्टि आबरद्ध है उसका जय तब करना चाहिये जब तक वह निरक्षर न 
हो जाय ; 
ताव से अक्खर घोलिआ्रा जाव णिरिक्खर होइ ॥ 7१ * 
नाथ-योग-पद्धति में भी शब्द के अतिरिक्त निःशब्द का महत्व प्रतिपा- 
दित किया गया है। शब्द ताला है, किन्तु निःशब्द उसकी कुंजी है : 
गोरष--स्वामी कोंण सो केँची कोंण सो ताला 
कोंण सो बूढ़ा कौंण सो बाला। 
महिन्द्र--अवधू निहसबद्‌ कुची, सबद ताला 
अचेत बूढ़ा चेतनि बाला।***5 
कब्नीर भी जप की अन्तिम परिणति निःशब्द मौन ही मानते थे। “जाप 
मरे, अजपा मरै, अनहद हू मरि जाइ ।?*“ रे परवर्ती साम्प्रदायिक ग्रैँथों में इसी 
'निरक्षुरः को शब्द का विदेह रूप बताया गया है जिसमें बिना रसना का जाप 
होता है और इसी को सूक्म सहज पनन्‍्थ कहा गया है : 
सार शब्द सु विदेह स्वरूपा, निःअच्छुर वहि रूप अनूपा || 
जिन रसना के जाप समाई, तांसों काल रहै मुरभाई ॥ 
सुच्छुम सहज पन्‍्थ है पूरा, तापर चढ़ो रहे जन सूरा ॥|+* * 
ओर जो इस निरक्षुर का सेद नहीं जानता वह सार शब्द नहीं 
पहचानता : 
जो निरअन्ञर भेद न जाने, कैसे सार शब्द पहचाने |*९* 
बीजाक्षरों के जप की इसी अन्तिम निरक्षुर! में परिणति को सुरति का निरति में 
समाना कहा गया है 
सुरति समांणी निरति में अ्जपा माह जाप 
लेख समांना अलेख में यू" आपा माह आप || + * 5 
अब हम सुरति और निरति पर विचार करते हुए उसकी वज्जयानी 
परम्परा का विश्लेषण करेंगे । 
प0प् 
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सुरति 

सुरति और निरति ये दो शब्द ऐसे हैं जिनका सन्‍्तों की साथना में 
ग्रत्यधिक महत्व हैं, किन्तु उनके उदभव और अर्थ का ठीक ठीक निर्णय नहीं 
हो पाया है। इस विषय में विद्वानों के कई मत हैं। छुरति का उद्भव ल्ोत 
से बताया गया है श्रोर स्रोत का अर्थ चित्त प्रवाह किया गया हैं।*?* चित्त 
प्रवाह हम॑ विज्ञानवाद की याद दिलाता है किन्तु जैसा आगे हम देखेंगे चित्त 
प्रवाह के अथ म॑ सुरति का प्रयोग नाथ योगियां अथवा सन्‍्तों ने लगभग नई 
के बराबर किया है। हिन्दी म॑ सुरति के कई अथ होते हैं ( प्रेम-कोड़ा, स्मृति ) | 
यह श्रुति का भी अ्पश्रंश माना जा सकता है। सनन्‍्तों में सुरति शब्द का प्रयोग 
जितने विविध प्रसंगों मं हुआ उससे बड़थ्वाल जी की यह स्थापना उचित नहीं 
जान पड़ती कि इसका अर्थ केवल स्मृति हैं।' १* 

वज्ज्यानी दोहों में इस शब्द का प्रयोग मिलता है और वहाँ इसके अर्थ 
भी स्पष्ट हैं, उसमें कोई सन्देह नहीं रहता | सरहपा इसे प्रज्ञोपाय या कमल- 
कुलिश योग का ही परयांय मानते हैं : 

कमल कुलिश वेवि मज्क ठिउ जो सो सुरञ्र विलास 
को त रमइ ण॒हि तिहअणे हि कस्स ण पूरइ आस |? ? * 

ओर कार्हपा उसी को सुरत वीर मानते हैं जो एवंकार बीज लेकर 
मधुकर रूप में कुसुमित अरविन्द (महासुख चक्र) तक जाता है और मकरन्द पान 
क्रता है : 

एवंकार विश्र॒ लइञ्म कुसुमित्र अरविन्दए 
महुअर रूएं सुरतञ्र वीर जिंघए मश्नरन्दए | * 

इस प्रकार सिद्धों ने इस शब्द का प्रयोग निस्सन्‍्देह 'प्रेम-क्रोड़ा' के अर्थ 
में किया था, श्रुति या स्व्ृति के अथ में नहों। 

नाथ सम्प्रदाय का एक बहुत पुराना नाम शब्द-सुरति-बोग बताया जाता 
है। अमरौघ-शासन में भी इसे सहज समाधि प्राप्त करने का वह मार्य बताया 
गया है जिसमें शब्द (नाद या श्रुति) की साधना की जाय ।** * ज्ञात यह 
होता है इस सरति शब्द के मैथुन-परक श्रर्थ का गोरख ने बहिष्कार किया होगा 
और इसके नाद-परक अथ प्रचलित किये होंगे। गोरखबानी में सुरति और 
निरति का जो उल्लेख आया हैं उससे कहीं भी मंथुन के अथ का आमास नहें/ 
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'मिलता । महिन्द्र गोरखबोध में सुरतिं का गुरु शब्द और शब्द का गुरु परिचय 
(साह्वात्कार) बताया गया है |! ** इसी परिचय को ही सम्भवतः निरालम्भ 
अनुभव की अवस्था कहा गया है और निरति की संज्ञा दी गई है। क्योंकि आगे 
शब्द सुरति और निरति की व्याख्या मछिन्द्र ने इस प्रकार की है : 
गोरष--स्वामी कौण सो सबद कौंण सो सुरति 
कौण सो बंध कौण सो निरति 
टबध्या मेंटे कैसे रहै। सतगुर होइ सो बूकया कहे। 
मछुन्द्र-अवंधू सबद अनाहद सुरति सो चित्त 
निरति निरालंभ लागे बंघ 
ट्बध्या मेटि सहज में रहे । ऐसा विचार मछिन्द्र कहे |*+ ३ 
इन पंक्तियों से शब्द-सुरत-योग का रूप स्पष्ट हो जाता है। सुरति शब्द 
'की वह अवस्था है जब वह चित्त में स्थित रहता है और साधना की अवस्था में 
रहता है | शब्द अनाहद नाद है जो विशुद्धाउ्य तथा आज्ञा चक्र में सुन पड़ता 
है। किन्तु निरति उससे भी ऊपर की अवस्था है जिसमें निरालंभ स्थिति श्राती 
| वही सहज है । * 
हठयोग-प्रदीपिका में भी विष्णु के परम पद में अनाहद नाद की स्थिति 
बताई गई है और उसके उपरान्त परब्रह्म निराकार परमेश्वर है जहाँ शब्द भी 
ढ“निःशब्द हो जाता है, यही कल्पना “निरति? के मूल में प्रतीत होती है। इस 
प्रकार नाद से प्रवर्तित चित्त अन्त में नाद में लीन हो जाता है और तब न नांद 
रहता है न विन्दु ।।+१ इसी को “एकोदेव निरालम्ब?* १७ कहा गया है जो 
निरति का पर्याय बताया गया है। 
इस प्रकार नाथ योग में शब्द अनाहद नाद्‌ हैं, सुरति वह शब्द है, जो 
साधना में चित्त को प्रवर्तित करता है ओर निरति वह निरालंब अवस्था है जो 
पित्त के शब्द या नाद में लीन हो जाने पर आती है। इसीलिये मछिन्द्र सुरति 
को साधक और शब्द को सिद्धि कहते हैं : 
अवधू सुरति सो साधक सबद सो सिधि, 
आप सो माया पर सो रिधि | 
को मेटि निरति में रहे । ऐसा विचार मछिंद्र कहै) ! ६ 


इसीलिये साधना में लीन चित्त को सदा सुरति की ओर उन्मुख रखने 
४१०: 
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का आदेश दिया गया था, क्योंकि सुरति ही भवजाल से चित्त फिराकर सार 
से सान्षातकार कराती है : 
अवधू सुरति मुषि बोले, सुरति म॒षरि चलें 
सुराति मुषिं बैठे सुरति म॒प्रि मिले 
सुरति सो फिरया मिल्या सोइ सारे ||+*: 
इस प्रकार नाथ साधना पद्धति ने सुरति का अथ बिल्कुल बदल गया था 
अद्यवि पूर्वांगत प्रभात्र हृतना अवश्य था कि बचञा्रवानी सिद्ध कमल और कुलिश छे 
मिलन को सुरति कहते थे ओर उससे सहज को सिद्धि मानते थे | इन्होंने अन्तिम 
निरालम्ब अवस्था के लिये सहज का नाम तो अहण किया किन्तु सुरति को दो 
तत्वों का युगनद्ध न मान कर एक तत्व माना जिसका मिलन शब्द से होता है । 
उस सुरति के अर्थ भी बदल दिये गये | 
सन्‍्तों ने सुरति का प्रयोग निस्सन्देद नाथ बोगियों के शब्द-सुरति-बोण के 
अर्थ में किया है, सिद्धों के कमल-कुलिश नुस्त-दिलान के अर्थ में नहीं। यह 
सुरति ढेकुली की भाँति है जिसके सहारे मन बार बार प्रेम रस का पान करता है । 
सुरति दीकुली ले चल्यो, मन नित दोलनहार 
कंबल कुवा में प्रेम रस पीवे बारम्बार ॥ 
सुरति समांणी निरति में निरति रही निरवार 
सुरति निरति परचा भया तब खूले स्वयं दुवार ॥* 
एक अन्य स्थान पर कबीर श्रोता के लिये सुरता शब्द का प्रयोग करते हैं 
+कथता, बकता, सुरता सोई!*** और दूसरे स्थान पर वें श्रुति के लिये छुरति 
ओर स्मृति के लिये समृति शब्द का प्रयोग करते हैं [| +” कब्रीरबानी मे भी 
सहज सुरति के लिये सहज श्रुति शब्द का प्रयोग मिलता है ।** इससे स्पष्ट है 
कि मुख्यतया यह शब्द श्रुति ( नाद ) के लिये अयुक्त छुआ है। किन्दु इस के 
प्रयोग में वैष्णवों के स्मरण” का प्रभाव बहुत परिलक्तित होता हैं, सिद्धों का 
रति क्रीड़ा का अ्र्थ बहुत कम । 
सिद्धों के प्रेम या रति, क्रीड़ा या ममता के अथ मं मीरा के एक पद की 
एक पंक्ति में सुरति का प्रयोग मिलता है। 
त्रिकुटी महल बना है भरोंखा, वहाँ से काँकी लगाऊँ री 
सुन्न महल में सुरत जमाऊँ, सुख की सेज बिछाऊँ री ।* * ४ 
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इस पद में सुरत का अर्थ सुन्न महल में उठने वाली सहज ध्वनि या नाद्‌ 
भी लिया जा सकता है किन्तु इस रूपक में प्रयुक्त अन्य उपमानों के साथ इसका 
अथ रति क्रीड़ा ही अधिक संगत प्रतीत होता है। कब्नीर ने एक स्थान पर इसे 
वासना के श्रर्थ में भी प्रयुक्त किया है विषया अ्जहूँ सुरति सुख आसा, केसे 
होई है राजा राम निवासा | * रै 
सुरति सम्बन्धी कुछ अन्य प्रयोग भी दृष्टव्य हैं। पलट ने सुरति को 
प्रेमिका (शक्ति) और शब्द को पति (शिव) माना है। 
सुरति सुहागिनि उलटि के मिली सबद में जाय 
मिली सबद में जाय कन्‍्त को बसि में कीन्हा 
चले न शिव के जोर जाय जब्र सक्ती लीन्हा 
फिरि सक्ती ना रही मिली जब सिव में जाई 
सिव भी फिर ना रहे, सक्ति से सीव कहाई 
अपने मन के फेर और ना दूजा कोई 
सक्ती सिंब है एक नाम कहने को दोई 
पल्टू सक्ती सीव का भेद गया अलगाय 
सुरति सुहागिनि उलठि के मिली सबद में जाय ।+१० 


किन्तु शिव और शक्ति मिलन तथा शब्द सुराति योग के अतिरिक्ति पलट्ू 
सुरति के नाम स्मरण वाले अर्थ से भी अपरिचित नहीं हैं । 


पलट सुरति कमान भर नाम निसाना मार [?* १४ 


एक तीसरे स्थल पर पलट्ू इसी सुरति को कच्छुप वृत्ति की साधना का 

माध्यम मानते हैं ओर इसे अनासक्ति का पर्याय भी बताते हैं ।*१६ इस प्रकार 
सुरति का अ्रथ सिद्धों वाले अ्रथ से बहुत भिन्न हो गया और इस सुरति के लिये 
ऐसे ऐसे उपमान प्रयुक्तहुए, जो कल्पनातीत थे | गुलाल साहब एक स्थान पर इस 
सुरति सुहागिन का रसोई बनाना चित्रित करते हैं 'सुरति सुहागिन करे रसोई 
नाना भाँति बनाय ।?१ १० दूसरे स्थान पर प्रणामी छत्रसाल इसे तन रूपी कुझ्ली 
का ताला मानते हैं | “तन की कुञ्ञी सुरति का ताला प्रेम के लगे किवार ।?' ९५ 
और आत्मबोध में इसे उस सुई की उपमा दी गई है जो श्वास और उश्वास की 
गुदड़ी सीतो है |।*** ज्ञात यह होता है ऊि बाद में सन्‍्तों के सम्मुख सुरति का 
नाथ-योगपरक अर्थ भी बहुत स्पष्ट नहीं था अतः बहुत से स्थानों में इसका 
४१२ 
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प्रयोग निरथंक हैं जैसा हम तन की कुज्शी ओर मसुरति के ताले! वाले रूपक में 
पाते हैं | 

शून्य सहज आदि की भाँति सुरति का भी विस्तार परचर्ती साम्यदादिक 
ग्रन्थों म॑ मिलता हैं। श्वास-गुंजार में शब्द पुरुष की दो शक्तियों के रूए में 
मुरति तथा निरति का वर्शन मिलता हैं [२० ज्ञान-स्थिति-बोघ में ऊध्व कमल 
को सुरति कमल बताया गया हैं [१९ कबीरबानी मे ४ प्रकार की स॒ुरति का 
वर्शन है और शब्द सुरति उनसे भी परे पाँचवी स॒ुरति बताई गई है । 
आगे सहजांकुर में सात अन्य सुरतियों का उल्लेख मिलता है जो सप्तित्व से 
सम्बद्ध हैं । ९ आगे इनका ओर भी विकास होता हैं ओर सात के बाद 
आठवीं सुरति का वर्णंन आता हैं। सदशुरु कत्रीर सहज सुरति को धारण कर 
सहज द्वीप पर स्थित होते हैं ओर फिर इच्छा सुरति और नूल सुराति और 
नवतम सुरति की शृंखला ग्रहण कर जेलोक्यविजयी होते हैं ।(** इस प्रकार 
इस सुरति और वज्जयानी सुरति-विलास का अन्त में केवल इतना सम्बन्ध शेष 
रह जाता है कि इसमें भी सर्वप्रथम सुरति में सहज जुड़ा हुआ है। 


उल्टी साधना 
नाथ योगियों को प्रसुख साधना श्वास निरुद्ध कर अरध को उलट कर 
'उरघ में ले जाना, नाद को पलट कर सुरति को निरति में लीन करना, गंगा को 
'उलट कर जमुना मे मिलाना अथवा सूये को उलट कर चन्द्र मं मिलाना था | 
इस साधना को वे उलठी साधना कहते थे : 
उलटंत नाद, पलटंत व्यंद, बाई के घरि चीनन्‍्हेसि ह्यंद 
उलदंत पवन, पलटंत वांगी, श्रपीव पीवत जे ब्रह्मग्यानी । 
मीम के मारग रोपीले भाणं, उलस्या फूल कली में आशणं ! 
उलटठी सकति चढ़ें ब्रह्मांड, नप नप्र पवना ले ले सरबंग । 
उश्तटि चंद्र राह के असे, सिंत्र संकेत जती गोरप कहै |।3७ 
संत भी इस साधना को उलदा साधना पुकारते थे : 
कबीर उलटी गंग जन मिलावउठ, विनु जल संगम मन महिं न्हावउ |* 
उलठी गंग समुद्रहि सोखे, ससिहर सूर गरासे 
नवग्रहि मारि रोगिया बैठे, जल में व्यम्ब प्रकासें [+3० 


चल 
भर 
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रेदास उलटी गंग जमुन मैं लावौं, ब्रिनही जल मंजन है पावौं |* ९८ 
नानक उलटा शब्द गगनि घरु छाया । नानक शब्दे शब्दु समाया ९९ 
पत्नटू पच्छडं गंगा बहै पानी है जोर का 


बीच में है इक कुड मुरेरा तोर का 

उलदी बहै बयार नाव मुरकाय दे 

अरे हाँ, पलटू उतरे येहि के पार तो सूधी जाय दे |११० 

इस उलगा साधना के अर्थ वास्तव में यंह हैं कि जिस शक्ति के विमर्श 
से यह समस्त स॒ष्टि उत्पन्न हुई है उसी शक्ति को उलटकर नाद में समाहित 
करना, सूर्य को उलट कर चन्ध में लीन करना ही उलठा साधना है। सिद्धों में 
इस शब्द का प्रयोग नहीं है किन्तु सूथ को उलठकर चन्द्र में लीन करने का 
रूपक अवश्य मिलता है जिस पर हम आगे विचार करेंगे। 
इस उलगा साधना का एक अर्थ और है। लगभग सभी तान्त्रिक पद्ध- 

तियों में वामाचार प्रचलित था। जिसके दो अर्थ थे, वामायुक्त साधना या उल्टी 
(वाम) साधना | वास्तव में यह 'उलटठा साधना? उसी वाम-साधना का देशी 
रूपान्तर है। इसके कई प्रमाण मिलते हैं। बाउलों में भी साधना को इसी नाम 
से पुकारा जाता था और 'उलगः' तथा 'ाम? दोनों शब्दों का समान रूप से 
प्रयोग हुआ है ।*? * सिद्धों में वामाचार की नारी मैथुन साधना पद्धति स्वीकृत 
थी । नाथ योगियों ने नारी-मैथुन-साधना का बहिष्कार किया किन्तु वज्ोली, 
अमरोली, सहजोली आदि कुछ मुद्राएं उनमें भी प्रचलित थीं जिनमें वोये 
के क्षरण के बजाय उलटे नारी रज को भी साधक लिंगद्वार से अपनी काया में 
खींच लेता था। इस प्रकार वामा (नारी) सम्बन्धी अर्थ भी स्वथा विलुप्त नहीं 
हुआ था किन्तु प्रमुखता हठयोग पद्धति को मिल गई थी जिसमें उलठा साधना 
के अर्थ थे श्वासनिरोघ द्वारा गंगा को उलट कर जमुना में मिलाना और चन्द्र 
और सूर्य का मिलन सम्पन्न कराना | सन्तों तक ञ्राते आते मैथुन साधना सर्बथा 
विस्मृत कर दी गई और हठयोग की पद्धति ही अवशेष रही | 


गंगा-यमु ना-संगम 
हम पहले इस ओर संकेत कर चुके हैं कि बौद्ध तथा हिन्दू दोनों ही 
प्रकार की हठयोग परम्पराओं में इड़ा पिंगला और सुघुम्णा या ललना रसना 
४१४ 
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तथा अवधूती को गंगा यम्रना तथा सरस्वती की उपमा दी गई है। उसी के साथ 
साथ इड़ा को शक्ति और पिंगला को शिव माना गया है। इड़ा को बाम तथा 
पिंगला को दक्षिण और सुधुम्णा को पश्चिम दिशा में छ्थित माना गया है। अतः 
गंगा यमुना का मिलन वास्तव में शक्ति तथा शिव का मिलन हैं | 

वाह्य प्रकृति में यमुना गंगा में मिली है किन्तु हठबोग में गंगा (इड़ा : 
शक्ति) बम्नना (या पिंगला : शिव) से मिलने के लिये अग्नसर होती है, इसी- 
लिये यह उलगी साधना है। हठयोग-प्रदीपिका में मृल्लस्थान में उड़ीयान बन्ध 
द्वारा गंगा तथा यम्नुना को बन्द कर पश्चिम पथ हुपुस्णा में प्राण को प्रवाहित 
करने का विधान हैं |।+2< इड़ा तथा पिंगला शक्ति तथा शिव का प्रतीक होने के 
कारण अध तथा ऊध्व॑ भी कही गई है : 


हे 


| 


डर 


अरघ उरध की गंगा जमुना मूल कंबल कौ घाट 
पट चक्र की गागरी त्रिवेणी संगम बाद || £ 5 
यहाँ कबीर ने मूलाघार चक्र को घाट माना है ( सुपुम्णा की उपमा भी 
कभी-कभी घाट से दी जाती है ) 
तिरवेनी के घाट नाव को आनि के, सुखमनि घाट थद्याय चलावो जानिके 
असी संगम के बीच पहारी फोरि के, गुन को खेचु सिताब काम है जोरु के 
सुन्‍न समाधि के बीच ध्यान को लावना, सुखमनि के रेघाट पवन ले आवना * ४ 
यह कल्पना चर्यायदों की गंगा यमुना के मध्यवर्ती माय से बहने वाली 
सहजयान नोका तथा उसकी मातंगी प्रज्ञा से बहुत मिलतो जुलती है | उसमें भी 
वाम तथा दक्षिण दोनों मार्गों को छोड़कर मध्यपय से प्राणों को ले चलने की 
साधना का निधान है : 
गंगा जउना मांसेरे बहइ नाई 
तहि बुड़ली मातंगी पोइश्या लीले पार कराइ। 
वाम दाहिन ढुइ मास न चेवइ बाहतु चण्डा।7£ 
टीकाकार मुनिदत्त नौका को सहजयान कहते हैं और दादू इसी को 
सहजयोग कहते हैं तथा इससे निर्वाण की प्राप्ति भी बताते हैं : 
सहज जोग सुख में रहै दादू निरमेण जाणि। 
गंगा उलटी फेरि करि जउना मांहे आखणि॥ 
४१२४ 
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परमातम सो आतमा ज्यों जल उदक समान । 
तन मन पानी लौंण ज्यों पावे पद निर्बाण ||+१६ 
अन्तिप्त पंक्ति का प्रथम चरण भी कारण्हपा के 'जिम लोण बिलिज्जइ 
' पःणीएहि! की याद दिलाता है। 
इस प्रकार इस गंगा-यमुना संगम की कल्पना म॑ यशथेष्ट आदान प्रदान 
हुआ है और इसी कारण उसके सहज तथा निर्वाण की शब्दावली जुड़ी रह गई 
यद्यपि उसका अर्थ वह नहीं रह गया | बाद में यही योग-साधना वेष्णव भक्ति 
भावना में अंतर्भक्त हो गई और गंगा को विष्ण॒पद से निकलने थाली गंगा मान 
“कर इसी योग को विष्णु ध्यान की पूर्व भूमिका मात्र मान लिया गया : 
विष्णु ध्यान संनान करि रे, बाहरि अंग न धोइ रे... 
निहकम नदी ग्यान जल, सुंनि मंडल मांहि रे 
ओऔधूतजोगी . श्रातमां, काई पेणें संगम न्हाहि रे 
इला प्यंगुला सुषमना पहछिुम गंगा बालि रे 
कहै कबीर कुसमल मड़े काई माहि लो अंग पषालि रे ॥* ४५० 
बाद में तो प्राण तथा अपान का संधिस्थल यह सुखमन घाट बृन्दावन 
का वह घाट बताया गया जहाँ कृष्ण की लीला संपन्न हुईं थी--अरे हाँ पलट, 
- उहि गोकुल के घाट कन्हैयालाल है [?! ४८ 


४ 
- चद्र-सूर्य-संगम 

चर्यापदों में चन्द्र और सूर्य प्रज्ञा तथा उपाय के प्रतीक माने गये हैं ओर 
ओर उनका भी सम्बन्ध ललना तथा रसना से है किन्तु दोनों का मेल कराने की 
अपेक्षा दोनों की दुयता का परित्याग कर सहज-अ्रद्वव श्रवस्था प्राप्त करने पर 
-अधिक आग्रह है: 
गडरीपा चांद सुज्ज बेणि पखा फाल। 
कायहपा रवि शशि कुंडल किउ आभरणोे। 
वीणापा . सुह्ज लाउ ससि लागेलि तान्‍्ती। 
सरहपा नाद न विन्दु न रवि शशि मंडल | * 5 
इन उद्धरणों में चन्द्र तथा सूर्य के मिलन को एक स्थान पर वीणा के 
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रूपक और दूसरे स्थान पर कुंडलों के रूपक में प्रस्तुत किया गया हैं। परवतों 
साहित्य में हमें ये दोनों रूपक मिलते हैं : 


वीणा का रूपक--चंद सूर दोड तुंबा करिहूँ चित चेतन की डांडी 


। 
सुपमन तनन्‍्ती बाजण लागी इद विधि तृष्णा खांडी 


( कबीर ) 
कुडल का रूपक--चन्द्र सूर नी मुंद्रा कीन्हीं घराणे नत्म जल मेला 
नादी व्यंदी सींगी आकासी अलख गुरू नां चेला |“ * 
( गोरखनब्ानी ) 
चंद्र सूथे दोनों का निषेघ--कहा बुकाइ अवधू राइ गगन न घरनी 
चंद्र न सूर दिवस नहिं रनी।५%र 
गोरखबानी 
दादू-तहं चंद न ऊगे सूरा, मुख काल न बानै तरा 
तह सुख दुख का गम नाहीं; 
थी तो श्रगम अगोचर माहों | ०३ 


किन्तु दोनों के निषेध की प्रणाली वास्तव मे दोनों के मिलन के उपरान्त 
उनकी द्वयता की विनाश-प्रक्रिया ही थी | सोम को या चन्द्र को प्रमुखता मिलने 
मे शेव परम्परा की विशेष प्रेरणा बताई जाती है। कापालिकों को सोमवादी भी 
कहा जाता था और सोम का अर्थ वें सनउमा ( शक्ति तथा शिव का संगम ) 
बताते थे, साथ ही सोम वारुणी या अम्ृतरूप में-भी परिकल्पित किया गया था | 
नाथ योग में मूलघार में स्थित रवि-रूपी कुंडलिनी शक्ति को जाम्रत कर ऊध्च 
म॑ स्थित चन्द्ररूपी शिव में लीन कर दोनों के अद्वेंत के उपरान्त बरसने वाले 
अमृत का दशमद्वार द्वारा पान करने की साधना-पद्धति नाथ योगियों की प्रमुख 
साधना-पद्धति बन गई। 

वे कहते थे कि मूलाधार में शक्तिरूपी सूर्य स्थित है जिसकी १२ कलाएँ 
हैं | वह अमृत सोखता रहता हैं और उससे शक्ति का, जीवन का ह्वास होता है । 
ऊर्ध्व में १६ कलाओं वाला चंद्र स्थित हैं जिससे अमृत ऋरता है। १६ कलाओं 
के होते हुए भी चन्द्रमा शक्तिहीन रहता हैं और जब उसे सूर्य की ४ कलाएँ: 
प्राप्त हो जाती हैं तव शिव और शक्ति या चन्द्र और सू सम हो जाते हैं | 
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शक्ति रूपी रज आछे सिव रूपी व्यंद, बारह कला रवि आछे सोलह कला चंद 
चारि कला रवि को जौ ससि घर आवबे, तो सिव सक्ति सम होबे अन्त कोई न 
पावे |१५४ 
नाड़ियों में से इड़ा चन्द्र रू है और षोड़श कला वाली है, पिंगला 
द्वादश कला वाली रवि नाड़ी है, सुघुम्ना में असंख्यों कला वाले तत्व का वास है; 
प्ोड़स नाड़ी चन्द्र प्रकास्या द्वाइस नाड़ी भान॑ 
सहख नाड़ी प्राण का मेला जहा असंध कला सिंव थान॑ 
अवधू ईंडा मारग चन्द्र भणीजै प्यंगुला मारग भानं 
.. सुघमणा भारग वाणी बोलिये त्रिय मूल अस्थानं ॥+५५ 
बारह कला देवी, सोलह कला देव॑ । सुषमनां नारी बांधिबा भेव॑ || ९६ 
: सूर्य की बारह कलाएँ इस प्रकार बताई गई हैं : 
चिंता, तरंग, दम्भ, माया; परिग्रह, प्रप॑च, हेतु, बुद्धि, काम, क्रोध, लोभ, 
दृष्टि | चंद्र की घोडश कलाएँ: निम्नांकित हैं 
शांति, निवत्ति, क्षमा, निमलता, निश्चलता, ज्ञान, 
स्वरूप, पद, निर्वांण, निर्विषता, निरंजन, आहार, निद्रा, मैथुन, 
वायु, अमृत । ५० 
जब तक कि पवन निरुद्ध नहीं होता तब तक चन्द्रमा के अमृत को सूर्य 
सोखता रहता है। पवन निरुद्ध होते ही कालाग्नि सूर्य निरुद्ध हो जाता है 
ब्रह्माग्नि प्रज्ज्वलित होती है, दशमद्वार खुल जाता है और योगी अमृत पान 
करता है। 
*_. च्वालत चंदवा खिसि खिसि परै, बैठा ब्रह्मा अगनि परजलै |*५८ 
 चन्द्‌ सूर दोउ गगन विलूधा भईला घोर अधारं 
पंच बाइक जब यंद्री पौद्या प्रगग्या पौलि पगारं |१४$ 
' चन्द्‌ सूर दोउठ समि करि राष्या आपें आप जु मिलिया |६६९ 
गोरखबानी में एक स्थान पर चन्द्र सूथ उपसानों को गंगा यमुना से 
सम्बद्ध कर एक तीसरे ही रूपक का अंग बना दिया गया है 
चंदा गोटा टीका करि लै सूरा करि है बाटी 
मूंनी राजा लूगा धोवे गंग जमुन की घाटी ॥) 5४ 
: सन्त:साहित्य में यद्यपि. इस साधना का इतना विस्तृत विवरण तो नहीं 
मिलता, किन्तु फिर भी इसका संकेत बराबर है 
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कबीर जहं धरनि बरसे गगन भीने चंद सूरज मेल 
दोठ मिलि तहं ज्ञुरन लागे करे हंसा केलि ॥*+ 
नानक शशि घरि सूर समाने भाइ, हरि दर्शन की सोक्की पाइ । 
शिव शक्ती घरें अवतरें रक्त बिन्द् आकारू 
चंद सुरज दुइ साखीओआ करि निर्मल ज्योति उच्यारू | ३3 
जायसी ने भी पत्मिनी ओर रत्नसेन के प्रण्य और विवाह में लगातार 
इन्हीं उपमानों द्वारा योग साधना के संकेत रक्खे हैं : 
देव पूजि जब आइउं काली। सपन एक निसि देखेंठ आली | 
जनि सप्ति उदो पुरुष दिलि कीन्हा । और रवि उदी पछिंव दिसि लीन्हा। 
पुनि चलि सुरुज चांद पहं आवा | चांद सुरुज दुह्ढठु होइ मेरावा | 5४ 
पारस रूप चांद देखराई। देखत सुरुञ गएउ मुरछाई। 
सोरह करा दिष्टि ससि कीन्हीं | सहसो करा सुरुज के लीन्हीं | 
भा रवि अस्त तराइन हंसे | सुर न रहा चांद परगसे | 
जोगी आदि न भोगी होई। खाइ कुरकुटा गा परि सोई|१६5 
इन उद्धरणों में दो बातें विचारणीय हैं | प्रथम, कलाशों के सम्बन्ध में 
में जायसी का ज्ञान अधूरा है क्योंकि वे सू की बारह कला के बजाय सहलल कला 
बताते हैं| दिशाओं के सम्बन्ध में जहाँ उन्होंने रवि का उदय पश्चिम और 
चन्द्र का उदय पूर्व में बताया है वहाँ केवल काव्यगत चमत्कार मात्र नहीं है 
क्योंकि दिशाओं की लगभग यही योजना नानक में भी मिलती है, 'पूरव पच्छिम 
यदि दक्षिण जाय, रत्रि शशि दोउ एकत्र मिलाय [+ + * 
चन्द्र-सू-संगम के बाद की अवस्था के लिए. शैव योग वाले नाम तो 
परिचयावस्था (परचा) या अनुभव (अनसे) आदि थे किन्तु कुछ बौद्ध नाम भरी 
इससे सम्बद्ध रह गए थे वे थे सहज अवस्था, शून्य समाधि अथवा निरवांण पद । 
इन सब्रों में दृयताओं का निषेध किया गया था ओर वहाँ सूर्य चन्द्र, रात दिन 
पवन आदि का भी प्रवेश निषिद्ध माना गया था | योग की अन्तिम अवस्था का 
परम पद रूप में यही वर्णन गीता में भी मिलता है और तभी से प्रत्येक योग 
परम्परा इसका वर्णन देती आई है : 
गीता. न तद्भासयते सूर्यों न शशांको न पावकः 
यद्गत्वा न निवततन्ते तद्घाम परम मम |[*३< 
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सरहपा जहि मण पवण ण्‌ संचरइ रवि ससि णाह पवेस 
. तहि बढ चित्त विशाम करु सरहे कृहिआझ्न उऐस |१$५९ 
गोरखबानी कहा बुकै अवेधू राइ गगन न घरनी 
चंद न सूर दिवस नहिं रैेनी ॥४० 
कबीर जिहि बन सीह न संचरे पषि उड़ें नहिं जाइ 
रैनि दिवस का गम नहीं, तह कबीर रहा ल्‍यो लाइ ॥* ०४१ 
दादू चल दादू तहं जाइये जंह चन्द सूर नहिं जाइ 
राति दिवस का गम नहीं, सहजै रहा समाइ |१९* 
धरणी आकास अगम चंद सूर नाहीं 
रजनी निस दिवस नाहीं पवना नहीं जाही ।*४ ३ 
इसी प्रकार सभी योग पद्चधतियों में अन्तिम समाधि अवस्था इसी रूप 
में स्वीकृत थी | बौद्धों ने इसे चन्द्र सूथ या प्रशोपाय सहज समाधि का नाम 
दिया था, और शून्य समाधि भी कहे थें। इसी के साथ निर्वाण की कल्पना 
भी जुड़ी हुईं थी। परवर्ती नाथ परम्परा में भी ये नाम चलते रहे : 
सहज--जिहि घर चंद सूर नहिं ऊगे तिहि घरि होसी उजियारा 
तिहाँ जो आसण पूरो तो सहज का भरौ पियाला मेरे ज्ञानी | 
शूल्य--सुंनि ध्यान सोलह कला संपूरण माला। 
आपण स्यंसू श्री गोरष बाला । 
निर्वास--त्रिकुटी षेत्र उलटि मेला। 
नबांण तत्व ले रमो अकेला | +४४५ 
सहज तथा शूत््य के विकास पर हम पीछे विचार कर चुके हैं। निर्वाण 
का विकास सन्त परम्परा में कैसे वैष्णव चिन्तना से प्रभावित होकर विष्णु के 
परम पद में परिवात्तित हो गया इस पर आगे विचार करेंगे, किन्तु उसके पहले 
वज्यान की महामुद्रा साधना का नाथ योग में क्‍या रूप हो गया, इस पर विचार 
कर लेना आवश्यक है क्‍योंकि प्रशोपाय समाधि के लिये महामुद्रा का समागम 
अनिवारय माना गया था| 


मद्रा के अर्थ 
मुद्रा के सम्बन्व में पीछे विचार करते समय हमने यह देखा था कि 
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छुद्रा का प्रयोग तीन अर्थों में होता था। क--शारीरिक अंगों की स्थिति जे 
मृस्यर्श मुद्रा, अभय स॒द्रा आदि | ख--वाह्य चिन्ह जेंसे कंडल आदि। रे 
नारी जो तान्त्रिक अनुष्ठानों (मेथुन तथा बिन्दु रक्षा) के लिये सह-साधिका 
रहती है । 


दवा डॉ 
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दोहों तथा चर्यापदों में मुद्रा शब्द का व्यवहार प्रमुखतः तीसरे अर्थ में 
आ है और महाम॒द्रा साधना पर हम विस्तार से विचार कर चुके हैं। किन्तु 
एक स्थान पर हम॑ कुंडलों का भी उल्लेख मिलता है| कारहपा ने जब कापालिक 
रूप धारण करने का विवरण दिया है तो उन्होंने स्वर तथा व्यंजनों के नूर 
आर सूच-चन्द्र-रूपी कुंडलों का भी उल्लेख किया हैं ४४ मुनिदत्त ने इसे वज्न 
कापालिक का रूप बताया हैं। जिससे ज्ञात होता है नर-अस्थि के कुंडल घारण 
करने की परम्परा बोद्धों में थी ओर सम्भवतः इसीलिये शबरपा ने अपने पद में 
बरी को कर्ण कंडलों के रूप में वज्ञ कंडल घारण किये हुए चित्रित किया 
है ।/*5 नाथ योगियों में भी ये झुद्राएँ चन्द्र सूर्य की ही प्रतीक थीं। इसकी 
ओर हम पीछे संकेत कर चुके हैं। करण-बुडल धारण करने की परम्पग का 
प्रवतंन बज््यानी सिद्धों ने नहीं किया था| द्विवेदी जी ने कई पुरानी परम्पराओं 
की ओर संकेत किया है जिनसे सिद्ध होता हैं कि बौद्ध सिद्धों के भी पूर्व कर्ण 
कंडल धारण किये जाते थे ओर बौद्ध वच्न कापालिक, मत्त्येन्द्र तथा गोरख इन 
सबों ने उस परम्परा को ग्रहण किया था ।+”” किन्तु ज्ञात यह होता हैं कि 
जस महाम॒द्रा के बाद वचज्रयानी सिद्ध समस्त अनुष्ठानों के बन्धन से मुक्त मान 
लिये जाते थे, बेंसे ही नाथ सम्प्रदाय में यह मुद्रा साथना की एक विशेष परिधि 
को पार कर लेने की चिन्ह मानी जाने लगी थी। जब तक वे चन्द्र सू की 
समता नहीं स्थापित कर लेते थे तब तक वे मुद्रा धारण करने के योग्य नहीं 
समझे जाते थे और उन्हें ओऔघड़ ही कहा जाता था |” उन कुंडलों को कान 
के मध्यभाग में धारण करना भी नाड़ी छेदन से सम्बन्धित था ओर यह 
गोरखनाथ की अपनी विशेषता ग्रतीत होती है क्योंकि द्विवेदी जी के अनुसार 
कानिपा सम्प्रदाय के अनुयायी कुंडलों को कान की लोरों में भी पहनते हैं और 
उनमें बामारग (बममार्गी) साधनाओं का भी अस्तित्व पाया जाता हैं।**: 


शत 


[० 


जहां तक नारीरूप में मुद्रा को धारण करने का प्रश्न है, द्विवेदी जी 
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का यह अनुमान ठीक ही प्रतीत होता है कि अपने मूल रूप में नाथ सम्प्रदाय 
द ब्रह्मचय का उपदेश देने वाला, नारी संग का बहिष्कार 
और सम्प्रदाय वालो: पल्य या किन्तु उसमें धीरे धीरे तान्त्रिक 
मुद्रा साधना. अद्त्तियाँ प्रविष्ट होती रही हैं और वज्जोली सहजोली आदि 
जिन मुद्राओं का उल्लेख गोरक्ष-पद्धति तथा हठयोगप्रदी- 
पिका आदि ग्रंथों में मिलता है, वे कुछ ऐसे वज्रयानी सम्प्रदायों से आई हैं जो 
नाथ सम्प्रदाय में बाद में अ्न्तभक्त हो गये हैं ।[5” मत्स्थेन्द्र का योगिनी-कौल- 
मार्ग निस्सन्देह तान्न्रिक प्रव्ृत्तियों को प्रशभय देता था और हम इसकी ओर संकेत 
कर चुके हैं कि कौल-मार्ग में विशुद्ध हठयोग पद्धति को कृतका और महामुद्रा 
साधना को सहजा पद्धति कहते थे | वे अपनी साधनाओं के लिये वच्रयोग शब्द 
का भी प्रयोग करते थे ।|** ऐसा ज्ञात होता है कि सहजोली तथा वश्नोली 
मुद्राएँ ऐसी ही किसी पद्धति की देन हैं। वच्नोली तथा सहजोली मुद्राओं की 
विस्तृत प्रक्रिया का वर्णन हठयोग-प्रदीपिका में मिलता है और उसमें नारी 
मैथुन के समय विन्दु रक्षा अथवा क्षरित विन्दु को पुनः श्वास-प्रक्रिया द्वारा 
अन्दर खींचने की गुद्य प्रणाली का वर्णन मिलता है । इसी प्रकार योगिनी नारी 
भी अपने रज की रक्षा करती है ।* 5९२ 


गोरक्-सिद्धांत-संग्रह में भी प्रकारांतर से इस बात को स्वीकार किया गया 
है | तान्न्रिक साधनाएँ हठयोग मार्ग में प्रवेश पा गई हैं । किन्तु उसमें 
एक महत्वपूर्ण बात कही गई है जिसको ध्यान में रखना आवश्यक हैं। उसमें 
स्पष्ट कहा गया है कि तान्त्रिक साधकों का ध्यान वाह्य अनुष्ठानों पर अधिक 
केन्द्रित रहता है जब्न कि योगी अन्तरंग की उपासना करता हैं। तान्न्रिक अनुष्ठान 
स्थूल शक्ति उपासना के माध्यम से देहस्थ शिव और शक्ति का संगम कराने में 
सहायक सिद्ध होता है | 5 ३े 


यह परिस्थिति श्रीगुह्यसमाज-तन्त्र की पूर्व निर्दिष्ट परिस्थिति से स्बंथा 
विपरीत है क्योंकि वहाँ हठयोग की साधना इसलिये आवश्यक बताई गई थी 
कि वह महामुद्रा साधना में बिन्दु रक्षा में सहायक हो सके। वहाँ गुद्याचारों 
को प्रमुख स्थान मिला था, हठयोग को गौण, यहाँ हठयोग का स्थान प्रमुख है 
मुद्रा-मेथुन उसका गोण अंश । 

गोरखबानी में भी इन वंच्रोली आदि साधनाओं को वह योग बताया 


3रर२. 


साधना-पद्धति को वच्धयानी पदृत्तियां ओर शब्दावली 


गया है जो भोग का बहिष्कार नहीं करता। “बजरी करता अमरी रापै अमरी 
करता बाई । भोग करंता जे व्यंद रापे, ते गोरप का गुरुसाई [? 5४ 

इन पंक्तियों में गुरुभाई शब्द का एक दूसरा संकेत भी हो सकता है। 
सम्भवतः इसका यह भी अर्थ हो कि मल्सेन्द्र द्वारा स्वीकृत तान्त्रिक पद्धतियाँ 
अन्य सम्प्रदायों म॑ं चलती रही हों जिन्हें गोरख ने पहले अस्वीकृत क्रिया किन्नु 
बाद में एक ही गुरु परस्परा से निस्त होने के नाते वे गोरखपन्थ में श्रन्तमक्त 
होगई हों । “गुरुभाई? का नाता तो इसी ओर संकेत करता है | हि 

किन्तु गोरखपन्थ के बहुसंख्यक साधक ब्रह्मचारी थे और किसी भी रूप 
में नारी संग उनके लिए विवर्जित था | इसीलिये वे नारी को माया का रूप मानते 
थे और जैसा हम पहले संकेत कर चुके हैं कि मत्स्वेन्द्र की गोरख द्वारा मुक्ति को 
कथा इसका सांकेतिक प्रमाण प्रस्तुत करतो है कि गोरख ने तान्त्रिक अनुष्ठानों 
से योगमार्ग को मुक्त कराने का प्रयास किया था। इसके संकेत बानियों म॑ स्थान 
स्थान पर मिलते हैं : 

कनक कामिनी त्यागे जोइ, सो जोंगेल्वर निरभे होइ ।+5£ 


कदे न सोध सुन्नरी सनकादिक के साथि 
जन्न तक कलंक लगाइसी काली हांडी हाथि | * 
पासि बैठी सोम नहीं साथि रमाई मुंडे 
योरष कहें असतरी कहा सलह कह मुंडि ।5* 


सन्‍्तों ने नारी के प्रति यही दृष्टिकोण अपनाया हैं और तान्त्रिक 
सन्त साहित्य रह्याचारों के प्रति उनमें तीत्र घुणा का परिचय मिलता 
ओर नारो है | कबीर कामिनी को नागिन, नरक, वुद्धिविवेकनाशिनी 
बताते हैं : 
कामणि काली नागणी तीन्यू लोक मंम्कारि 
राम सनेही ऊबरे बिषई खाए. भारि 
नारी सेती नेह व्रुधि बबेक सबही हरे 
काईं गमावे देह, कारिज करेइ ना सरे 
नारी कुंड नरक का, बिरला थामे बाग 
कोइ सात्रू जन ऊबरें, सब्र जग मृषरा लाग ।7+ 


डरे ओे 


हा पर सिद्ध-साहित्य' 


और नारी के प्रति इसी कामुकता की ग्रवृत्ति के कारण शाक्तों के प्रति 
कबीर के मन में अतुलित घुणा है और उनका इढ़ विश्वास है कि शाक्त को. 
यमदूत जंजीरों में बाँधकर यमपुर ले जाएँगे : 
सापषति सण का जेवड़ा भीगां सूं कठठाइ 
दोहइ आपिर गुरु बाहिरा बांध्या जमपुरि जाइ ॥ १ 5 * 
किन्तु बाद में निरगंण सम्प्रदाय में भी कहीं कहीं इन तान्त्रिक गुह्माचारों 
का प्रवेश हुआ है और अनुरागसागर में किसी ऐसी साधना का उल्लेख मिलता 
है जो निगुण सम्प्रदायों में प्रचलित होगई थी और जिसमें नारी अंग को पारस 
मान कर उससे संसर्ग किया जाता था ।१*? बाद के कुछ सनन्‍्तो ने वच्नोली आदि 
को भी स्वीकृत करते हुए. सहजोली को सर्वश्रेष्ठ मुद्दा बताया है ।! १९ इस प्रकार 
ये तान्त्रिक अनुष्ठान बाद में इन निर्गंण सम्प्दायों में भी प्रविष्ट हो गये किन्तु 
उनका वज्रयानी सिद्धों को महामु॒द्रा साधना से अप्रत्यक्ष सा ही सम्पन्ध था | 
किन्तु सिद्धों की महाम॒द्रा साधना से सम्बद्ध कुछ अन्य शब्द, परिवर्तित अर्थों में, 
सन्त साहित्य में अवश्य व्यवह्नत हुए हैं । 


एक विचित्र विपयय हमें 'डाइन” शब्द के प्रयोग में मिलता 
है | वज़्यान में डाकिनी (डाइणि ) के अर्थ तान्त्रिक साधिका होते थे जो 
सहज ज्ञान की स्वामिनी हो । डाक” तिब्बती शब्द बताया 
महामुद्रा के जाता है जिसके अर्थ ज्ञान के होते हैं। उसी से डाकिनी 
वाचक अन्य शब्द बना है, ऐसा प्रतीत होता है। ब्ाद में तान्त्रिक. 
शब्द बीजाज्लरों के आधार पर लाकिनी, शाकिनी, राकिनी, हाकिनी 
आदि शब्द बना लिये जाते हैं जिसपर हम विचार कर चुके 
हैं | डाकिनी उन स्लरियों को कहते थे जो योग-साथना में स्वयम प्रवृत्त हों यह 
किसी साधक को प्रवृत्त कराएं। वज्र-तन्त्र में एक दोहे मे पांच तत्वों की व्याख्या 
करते हुए. डाइणि देवी को सम्बोधन किया गया है : 
खिति जल पवण हुतासन सुणुण डाइणि देवि 
सुणु पंचम तत्त कहु जो ण्‌ जाणइ केवि ।)१*९ 
इस दोहे में भी डाइणि के साथ दिवि' जुड़ने से यह प्रतीत होता है कि 
'डाइणि? के साथ कोइ भी अनादर की भावना नहीं सम्बद्ध हुई थी । 
तारानाथ की कथाएँ अत्यन्त अविश्वसनीय हैं किन्तु उसमें कुछ बातें 
४२४ 


साधना-पद्धति की दच्धयानी प्रवृत्तियाँ ओर शब्दावली 


डाकिनी आदि के विषय में ऐसी ज्ञात होती हैं जिनपर अविश्वास करने का कोई 
कारण नहीं है। महासिद्ध सबरीपा की दोनों म॒द्राएँ लोगी ओर गुनी का झुद्रा- 
नाम डाकिनी पद्मावती और ज्ञानावटी रक्खा गया था। ये डाकिनियाँ अन्य 
सम्प्रदायों में भी होती थीं। सिद्ध कम्बलाम्बरपा एक बार बौद्ध डाकिनियों को 
छोड़कर तीर्थक डाकिनियों के प्रभाव में आ गये थे | डाकिनियों का प्रदेश किसी 
पश्चिम प्रान्त में था ऐसा उल्लेख भी मिलता हैं। *** डा० वागची इन्हें 
दाशिनी या दाशिस्तान की ल्लियाँ मानते हैं जो जादू दोने के लिये प्रख्चात थीं 
किन्तु प्रचुर प्रमाण के अभाव में किसी सी परिणाम पर पहुँचना सम्भव 
नहीं हैं | 
ये डाकिनी स्वियाँ किसी विशेष प्रदेश या जाति की थीं या केवल 
तांत्रिक अनुष्ठानों में सिद्ध स्त्रियों को डाकिनी कहते थे यह ठीक से नहीं कहा जा 
सकता, किन्तु यह अवश्य है कि बाद में इनके गुह्म श्मशान आदि के अनुष्ठानों 
के कारण जन साधारण इन्हें भय की दृष्टि से देखता था। मारण, मोहन, उच्चा- 
टन आदि के प्रयोगों के कारण वे समाज में गर्दित मानी जादी थीं इसीडिये 
कबीर जब इस डाइन शब्द का व्यवहार करतें हैं तो वे इसके वोद्द तान्त्रिक अर्थ 
मूल चुके हैं। वे इसे माया का उपमान मानते हैं ओर शब्द, स्पर्श, रूप, रस 
गन्ध आदि को इसके पाँच पुत्र बताते हैं : 
इक डाइन मेरे मन में बसे रे, नित उठि मेरे जिंय को डसे रे 
या डाइन के लरिका पाँच रे, निस दिन मोहि नचावे नाच रे 
कहै कबीर हूँ ताकी दास, डाइनि के संग रहे उदास | “४ 
नाथों की बानियों में इसी प्रसंग में राक्षसी? का प्रयोग किया गया 
हैं और नारी ( भग ) को राक्षसी बताया गया है जो बिना दाँतों के संसार को 
खा गई : 
भग राकसि लो, भग राकसि लो; भिणंं दतां जग पाया लो 
ग्यानी हुता सु ग्यांन सुप रहिया, जीव लोक आप आप गवांया लो ।* ** 
इसी डाकिनी की भाँति तान्त्रिक अनुष्ठानों में यक्तिणी ( जाखिनी, 
जाकिनी। का भी उल्लेख हैं जो सिद्ध होने पर साधक को अलोकिक शक्तियाँ 
प्रदान करती थी । जायसी ने पद्मावत में राघव चेतन को यक्षिणी सिद्ध बताई 


च्े 


हट 
राषौ पूजा जाखिनी, दुइज देखावा सांभि || १६ 
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बौद्ध तन्‍्त्रों से प्रभावित कुछ योग पद्धतियों में शंखिनी डंकिनी या 
शाकिनी डाकिनी इत्यादि को विभिन्न चक्रों तथा उनके दलों पर स्थित बताया 
गया है। पलद्ट उस पद्धति से परिचित भी मालूम पड़ते हैं ओर उसे स्वोकार 
भी करते हैं : द 
सहस गुंजार में परमली भाल है, मिलमिली उलटि के पौन भरना । 
संखिनी डंकिनी सोर करेंगी सब, सोर सुनि उहाँ से नाहिं टरना। 


डाकिनीं की ही भाँति महाम॒ुद्रा की साधना जिस स्त्री साधिका के साथ 
की जाती थी उसे योगिनी भी कहते थे। सिद्धों की साधना में इस योगिनी 
अथवा जोइणि का विशेष महत्व था। उस योगिनी के 
योगिनी गाढ़ालिंगन में वे सहज की साधना करते थे : 
जोइणि गाढ़ाशिगणहि वज्िल लह्ु उपसण्ण 
तत्तपञ्मामित्र तेहि खणे हर्णे दिवग्नण शुदिण्ण ||[सरहपा।+ 5४ 
गुंडुरीपा भी इसी योगिनी से एक भरपूर आलिड्नन की कामना करते हैं 
तिश्रड्डा चापि जोइण दे अंकवाली 
कमल कुलिश घांद करहु बिआ्ाली ॥** 5 
योगिनी'कौल-मार्ग में भी योगिनी की पूजा का विधान था : 
क्वीर हंडादि मृष्टन्तु घृतपूर्णसुशोभनम 
पार्श्वे तु पूजयेत्‌ सिद्धां योगिनीं गुरुमेवच ॥|* + ५ 
ये योगिनियाँ ६४ प्रकार की होती हैं ।! १" योगिनीकोल मार्ग में दो 
पद्धतियाँ थीं, कृतका तथा सहजा | कुंडली की साधना को कृतका कहते थे 
ओर सहजा ( योगिनी ) के साथ समरसता में स्थित रहने .की पद्धति को 
सहजा कहते थे ।**९* क्ृतका साधना में योगिनी अवधूती को कहते थे और 
सहजा में एक वास्तविक नारी का अनुभाव होता है। हम पहले देख चुके हैं. कि 
नाथ पन्थ में ब्रह्मचारी तथा ग्रहस्थ दोनों प्रकार के योगी थे । अ्रतः योगिनी के 
भी दोनों श्रथ लिये जा सकते हँ--नाड़ी ( अवधूती या सुषुम्ना ) तथा नारी 
महामु॒द्रा । नाड़ी के अर्थ में चर्यापदों में योगिनी शब्द का प्रयोग है जहाँ बीस 
नाड़ियों को बत्तीस योगिनी बताया गया है---अधघराति भर कमल विकसिउ, वतिस 
जोश्णी सु अंग उल्हसिठ ।?*?* गोरखबानी में इन्हीं नव नाड़ियों की कल्पना 
नौ सो योगिनियों के रूप में की गई है जो नाथ योगी की बन्दना गाती हैं : 
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साधना-पद्धति की वच्चयानी ग्रवृत्तियां ओर शब्दावली 


नो सो जोगणी चलिबा साथं । बुरिज बहतरि गाइचा नाथ |* * है 
गोरखबानी में एक स्थान पर महाम॒द्रा रूपी महायोगिनी का उल्लेख है 
“महाम॒द्रा अजब नग्नो महाँ जोगणी स्थंभू बोलिये ।*** जावसी मे भी 
एक स्थान पर योगी के साथ जोगिनी बनने का उल्लेख है शअ्रत्र को हमहि 
करिहि भोगिनी। हमहूँ साथ होइब जोगिनी ।?*?७ किन्तु दूसरे स्थल पर 
इड्ा पिड़ला को योगिनी के रूप में परिकल्पित किया गया हैं। उन्हीं को योगी 
की पत्नी मानकर सास ससुर ओर ग्रह आदि का वर्णन कर पूरा रूपक ग्लुत 
किया गया है : 
माहरा रे बैरागी जोगी, अहनिसि भोगी जोगिणि संग न छाँड़े । 
मानसरोवर मनसा मूलंतीं आवे गगन मंडल मठ मांड़े रे !! 
कीण अस्थानिक तोरा सास नें ससुरा कौंण अस्थानक तोरा बासा । 
कौंण अस्थानंक तू ने जोगणि मेंटी कहाँ मिल्या घर बासा ॥ 
नाम अस्थानका मोरा सासू नें सुसरा ब्रह्म अस्थानका मोरा वासा | 
इला प्यंगुला जोगण भँटी सुषमन मिल्या घर बासा |+*१६ 
सन्त साहित्य में जोगिन का बहुत कम उल्लेख है। किन्तु फिर भी 
पलट्टू योग पद्धति में सुरति द्वारा योगिनी सुषमना को जाग्मत करने का उल्लेख 
करते हैं : 
भीतर आंठे तत्व को उंठे सबद की खानि 
उठे सब्दद की खानि रहे अ्रन्तर लो लागी 
सुरति देइ उदगारि जोगिनी आपुद जागी ॥| 
इसी को दूसरे स्थान पर पलद्ू जोगिनी का अलमस्त होना बताते हैं : 
भूली जग की चाल सब भइ जोगिनि अ्रलमस्त 
भइ जोगिन अलमस्त खबर कुछ तन की नाहीं 
ही गइ दसा अरूढ जान तजि भइ बिज्ञानी 
धरती नमन जरि गई जरा हैं पवन ओ पानी 
पलटू दिनकर उदय भा रजनी हो गइ अस्त 
भूली जग की चाल सब भइ जोगिनि अलमस्त | * 
कहीं कहीं इन जोगिनियों की रुख्या ८४ बताई गई है : 
चारि मुक्ति जोइनि चौरासी तेहि मिलि हेत बढ़ावैं ।* * 5 
मीरा में इस जोगिनी का उल्लेख आता हैं किन्तु वहाँ योग तथा गुद्य 
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सिद्ध-साहित्य 


तन्त्र-साधना की सारी पूरब परम्परा भुलाकर यह केवल भाव-साधना की विरहिणी 

का उपमान मात्र रह गया है। प्रियतम की कल्पना जहाँ वे जोगी के रूप में 
करती हैं वहाँ अपने को जोगिन कहती हैं : 

जोगण होइ मैं वण वण हेरू' तेरा न पाया भेस 

जोगिया के कहज््यो जी आदेस 

माला मुद्रा मेखलां रे, बाला खप्पर लूंगी हाथ 

जोगिण होइ जग दुंढ़ स्‌ रे म्हारां रावलिया री साथ ॥*१९ ९ 
किन्तु मीरा का यह जोगी नायक वास्तव में जोगी के भेस में कृष्ण हैं और यह 
जोगिनी मीरा उन्हीं की पूर्व जन्म की प्रेमिका गोपी हैं : 

धूतारा जोगी एक बवेरिया मुख बोल रे 

रास रच्यो बंसी बट जमुना ता दिन कीनी कोल रे 

पुरव जनम की में हूँ गोपिका अधबिच पड़ गयो मोल रे ||१६* 


पूर्वी भारत के नाथ साहित्य में भी हमें मीरा के योगिनी विरह गीतों के 
ही समानान्तर योगिनी विलाप के कुछ गीत मिलतें हैं | उनमें भी योगिनी का 
विलाप शुद्ध भावात्मक स्वर पर है, तान्त्रिक अनुष्ठानों और योगसाधनाओं का 
आभास भी उनमें शेष नहीं. रहा है | इतना ही नहीं कहीं कहीं तो मीरा के 
गीतों ओर बंगाली 'जोगिनी विलाप” गीतों में बिल्कुल समानांतर शब्दावली 
मिलती है : क्‍ | 
मीरा-पिय बत्रिवः सूनो छे जी. म्हारो देश 
ऐसा है कोइ पिव को मिलाबवें तन मन करू सब पेस 
तेरे कारण बन बन डोलूं कर जोगण को भेस ॥१** 
बगल--अह छाड़ा हय आलि भ्रमि बने बने 
कृत देशे भ्रमि लाभि स्वामीर अन्वेषणं ||*)१* 
यही नहीं जोगी का योगेश्वर रूप धीरे धीरे वेष्णव रूप में भी इसी 
प्रंकार परिवर्तित हो रहा है जेसा मीरा में नाथ योगी का रूप गिरधर के रूप से 
समन्वित हो रहा था : 
...आमार जोगीयार गले वुलसीर माला आछे 
काने मुद्रा शिरे जटाभार 


साधना-पद्धति की चच्धयानी प्रवृत्तियां शोर शब्दावली 


आमार जोगीयार गाये हरिनामावली आछे 
काने मुद्रा शिरे जटाभार 
आमार जोगीयार हातें हरिनामर माला आछे 
काने मुद्रा शिरे जटाभार 
आमार जोगोयःर संगे हरिदास शिष्य आहछे 
काने मुद्रा शिरे जटाभार 
आमार जोगीयार पाये सुवर्णर नूपुर आछे 
काने मुद्रा शिरे जठाभार...... ... 
इस प्रकार तन्‍्त्र साधनाओं की योगिनी अन्त में पूर्व जन्म की योपिका 
बन गई और वैष्णव-भाव साधना, भक्ति में लीन हो गई । उसका बौद्ध तान्त्रिक 
रूप पूणुतया भुला दिया गया । 


जोगिनी के साथ ही साथ सास और ससुर भी प्रतीक रूप में नाथ ओर 
सन्‍्तों के साहित्य में प्रयुक्त हुए हैं| सिद्धों ने भी परिशुद्धावधूती को वधू रूप में 
ग्रहण करने का उपदेश देकर सास और ससुर को सुलाने या 
सास ससुर॒ उनको मारने का आदेश दिया है। कुक्कुरीपा की चर्या में 
आदि सुसुरा ( श्वास ) के सोने और वधू के जागने का वर्णन 
मिलता हैं 'सुसुरा निद गेल बहुड़ी जागञ्ज |? जिसकी व्याख्या 
करते हुए मुनिदत इसे श्वास को चतुर्थानन्द ( सहजानन्द ) अवस्था में योग 
निद्रा में लीन कर देने का ग्रतीकात्मक वर्णन बताते हैं | गुंडरीपा इसी श्वास के 
निरोध को सास के घर में ताला बन्द करने की प्रतीकात्मक शैली में वन 
करते हैं : 
सासु घरे धालि कोंचा ताल 
चान्द सुज्ज वेणि पएखा फाल |१) १ 
काण्हपा अपने कापालिक रूप में इसी सास, ननद साली आदि ( श्वास 
तथा इन्द्रियादि ) को मारने का वर्णन करते हैं ९१६ 
नाथपन्थी बानियों में कुम्मक समाधि द्वारा मणिपुर के चक्र में स्थित 
प्राण और अपान वायु को सास और ससुर कहा गया हैं : 
कौंण अस्थानिक तोरा सासू ने सुसरा, कौण अस्थान क तोरा वासा 
नाम अस्थान का मोरा सास में ससुरा ब्रह्म अस्थान का मोरा बासा [* * 
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सिद्ध-साहित्य 


इस पद के तिलक में प्राण ओर अपान के स्थान पर सास का अयथ सुरति 
ओर ससुर का अर्थ शब्द दिया हुआ है, ओर यह भी असंगत नहीं प्रतीत होता 
पलट ने एक स्थान पर इसी सास ओर ननद को मारने का उल्लेख 
किया है जो काणहपा के वर्णन की सष्ट प्रतिध्वनि प्रतीत होता है 
पलटू--देखा पिय का रूप फिरा अहिबात हमारा 
बहुत दिनन की रांड मांग पर सेँदुर धारा 
सासु ननद को मार मैं अदल दिहा चलाई 
उनके चले न जोर पिया को मैंहि सुकाई | १.८ 
कारदपा--मारिश्रा सासु नणुद्‌ घरे शाली, 
माश्र मारिश्रा कणुह भइल कब्ाली |* * * 
पलटू की बानी के सम्पादक ने टिप्पणी में सास और ननद का अर्थ 
यहाँ माया और वासना दिया है। उस अर्थ से कोई असंगति उत्पन्न नहीं होती 
किन्तु श्लेष के कारण श्वास के लिये सास का प्रतीक अधिक संगत मालूम होता 
है और वज्रयानी परम्परा से ही आया हुआ प्रतीत होता है। बाद में सास का 
प्रतीकाथ बदल भी गया है और जहाँ सिद्धों में अबधूती या सुधुम्ना, वधू के रूप 
में परिकल्पित की गई है। वहाँ मीरा के एक पद में हमें सास का अथ सुधुम्ना 
मिलता है : 
सासु हमारी शुशुमना रे, सुसुरी प्रेम संतोष रे 
जेठ जुगे जुग जीव जो रे, हां रे पेलो नावलियो निरदोस |।*+९९ 
इसी प्रकार काणहपा के पद में ग्रयुक्त शाली या साली, कबीर के एक 
सलोकः में सष्टि-जाल के अ्रथ में प्रयुक्त हुई है 
कबीर सारी सिरजनहार की जाने नाही कोइ 
के जानै आपन धनी के दासु दीवानी होइ ।१५* 


इस प्रकार नारी रूप में महाम॒ुद्रा साधना का गौण स्थान हो जाने पर 

भी इनकी योंग साधना में “खेचरी? नामक मुद्रा को विशेष स्थान प्राप्त था। यह 
मुद्रा शुत््य स्थान त्रिकुटी से सम्बद्ध थी और इसमें प्राणायाम 

खेचरी मुद्रा के साथ जिह्ा को उलट कर तालू में स्थित किया जाता था 
ताकि ब्रह्मरन्ध से झरने वाले अमृत का पान किया जा सके। 

इस मुद्रा का नाम खेचरी वज्रयानी सिद्धों की खेचरी सिद्धि से आया था या नहीं 
५; 8३० 


साधना -पद्धति को वज्ञयानी प्रवृत्तियां श्रौर शब्द।वत्ती 


यह सन्दिग्ध है किन्तु त्रिकुटी को शुत्य मंडल या ख-स्थान मानने की कल्पना से 
अवश्य सम्बद्ध था ।*** यही नहीं उसके साथ तान्त्रिक अनुष्ठानों का मांस 
भक्षण तथा वारुणी पान का प्रतीकात्मक उल्लेख भी मिलता है, क्‍योंकि इसी 
जिह्ा को उलट कर तालू म॑ स्थित करने को गोमांस ( इंद्रिय का मांस ) भच्षण 
कहा जाता था और चंद्र से करने वाले अमृत को वारुणी |** ३२ इस मुद्रा का 
उल्लेख नाथ तथा सन्त दोनों परम्पराश्रों में मिलता है : 
गोरखबानी कची ताली सुप्मन करे, उलट जिम्या लै तालू में घरे [*** 
कबीर सुरही भच्छुन करत बेद मुख, घन बरिसे तन भीजे | 
त्रिकुटी मंडल मधि मन्दिर बाजै, औधट अ्रम्मर छोजे । १*४* 
कृबीरपन्थ के पंच-मुद्रा ग्रन्थ म॑ बाद में वज्यान की चार मुद्राओं की 
परम्परा से सर्वथा मुक्त पाँच मुद्राओं का वर्णन मिलता है : खेचरी, चाचरी, मोचरी, 
अ्रगोचरी और उन्मुनी | इनके ही समानान्तर पाँच शूल्य हैं और अन्तिम मुद्रा 
उन्मुनी में ब्रह्म का प्रकाश और सहजानन्द की प्राप्ति होती है : 


ब्रह्म ग्रकाश तहाँ पूरन चन्दा, रेन दिवस नहिं सहज अनन्दा | 


इन मुद्राओं का स्थान इस प्रकार है--मुखाग्न, नासाग्र, चक्षु-अ्रप्र, 
श्रवणु-अ्रग्न, तथा तिलकपाट । अगोचरी में सहजशूत्य और उन्मनी महाशूज्य 
का ध्यान बताया गया है।**६ ज्ञात यह होता है कि शृत्य, चतुमुद्रा, चार 
आनन्द तथा हठयोग की चौथी उन्मनी अवस्था की परम्पराएँ इनमें घुलमिल 
गई हैं और रचयिता उनमें से सबके ठीक ठीक अर्थ भी नहीं समझता है, या 
कम से कम उनके उन अर्थों से तो अपरिचित है जिनमें वज्यानी सिद्ध इन 
शब्दों का प्रयोग करते थे । 


उपलब्धि 


वज््यानी पद्धति में साचना की उपलब्धि के रूप में निवाण का महत्व 

बहुत घट गया था और मव तथा निवाण दोनों ही का 

निवास निषेध कर महासुख की उपलब्धि को विशेष महत्व दिया 
जाने लगा था : 
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सिद्ध-साहित्य 


आइ ण्‌ अन्त ण॒ मज्कु ण, एउ भव णउऊ णिव्वाण 
एहु सो परम महासुख, ण॒ठ पर श॒उऊ अप्पाय [११६५ 
किन्तु नाथयोगियों की परम्परा में योग के चौथे पद या चरम अवस्था 
को ही निर्वांण का नाम दे दिया गया था। योगिनीकौल मार्ग के अंथों में 
'निर्वाण का कहीं उल्लेख नहीं है क्योंकि वह तन्नत्रप्रधान मांगें था और उसमे 
सहजानन्द या परमानन्द की उपलब्धि पर बल है, किन्तु नाथ सम्प्रदाय योग- 
ग्रधान होने के कारण योग की चतुर्थ अवस्था या चौथे पद को सर्वोच्च अवस्था 
मानता था और उसके लिये वे परम पद्‌ के साथ साथ "निर्वांश पद? शब्द भी 
प्रयुक्त करते थे । क्‍ 
वास्तव में इस अर्थ में निर्वाण का प्रयोग गीता में भी हुआ है : 
योन्तःसुखो5न्तरारामस्तथा अन्तज्योतिरिव यः 
स योगी ब्रह्मनिरवांणम्‌ ब्रह्म भूतोड्घिगच्छति ॥| 
लम॑न्ते बअह्मनिर्वाणमृषयः क्ञीण कल्मषाः 
छिन्नद्नैधा यतात्मानः सर्वभूत हिते रताः ॥ 
कामक्रोधवियुक्तानाम यतीनां यत्‌ चेतसाम 


९७ (“७ 


अमितो ब्रह्मनिर्वाणं बतंते विजितात्मनाम्‌ ॥* ८ 
निर्वाण शब्द बौद्ध-परम्परा से ग्रहण करने पर भी उसका महत्व तथा 
उसकी व्याख्या में ये परवर्तो पद्धतियाँ वज्रयान की अपेक्षा ब्रह्म-निर्वाण की 
परम्परा के अधिक निकट प्रतीत होती हैं। नाथपन्थी बानियों में निर्वाण तत्व 
'परम आत्मानुभव को कहते हैं जिसमें साधक समस्त भवजाल से मुक्त हो शुद्ध 
आत्मस्वरूप में स्थित हो जाता है : 
दृष्टि आगे दृष्टि लुकाइबा, सुरति लुकाइबा कान 
नासिका अग्रे पवन लुकाइबा तब रहि गया पद निरबाने ॥*६* 


त्रिकुटी षेतच्र उलटि मेला | उबाण तत्व ले रमीं अकेला ।*४९ 
शब्दसुरति-योग की पद्धति के अनुसार निर्वाण की नाद द्वारा प्राप्त 
बताई गई : । 
नाद ही ते आछे बाबू सब कछू निधानां 
नाद ही ते पाइये परम निरवानां ॥१३१% 
४३२ 


साथतना-पद्धात का वच्चयातः अद्वात्तया आर शब्दावला 


एक स्थान पर आकाश (शूृल्व॒तत्व) में शिव का वास दताया गया हे ओर उन्हों 
के अन्यन्तर ने निर्दाण पद की स्थिति का उल्लेख निल्नता है: 
आकास तत सद्यासिव जाए | तति अनिश्चन्तरि पद निरवाण |* 
केवल आत्मा रह जाती हैं, मावा का पूर्ण विनाश हो जाता हैं, आसन 
ज्योति प्रज्चलित हो जाती हैं। ऐसे निरवांण पद को सन्‍्तों ने भी परस्म पद 
बताया है। आत्मा ओर परमात्मा जल ओर लव॒ण को नाँते पृर्णतया घुललमिल 
जात हू न 
कबीर>-माइआ फास बंध नहीं कांटे अद सन संनिन लूके 
आपा पदु निरबारु न चीन्दहिआा इन विध अधिडन चूक | १? 
ठूकक बुक पीडेत पद नेरब्रान 
सांक परे कहवां बस लाने ॥ 
उंच नीच परवत डेलान 
बिनु गायन तहंवा उठे गीत |[*३१ 
दादू--7रमातम सो आतमा, ज्यों जल उदक समान 
तन मन पानी लोंण ज्यों पावँ पद निरबान [१ +४ 
इस निरवांण पद का आचार पक्ष भी है जिसमें योगी विषय भोग से 
विरक्त टख सुख आदि दन्दों में सम भाव से स्थित रहता है : 
प्रभ के मंति रहै निरबान, जहं नहिं पीवन नहिं किछ खानि 
खाग्रण. पिश्रण ते रहे निरारा [६३ 
इसतति निनन्‍्दा दोऊ त्थागे पोजे पद निरबताना 
जनु नानकु इद्दू बेलु कठिन- है किनहु गुरमुषरि जाना।77%५ 
कच्रीर इस निवांण प्राप्त योगी के आचार के सामाजिक पत्तु पर भी बल 
देते हुए. उसे कुल मर्यादा ( जातिगत अहंकार आदि ) से उक्त होकर शुद्ध 
आत्मस्वरूप को पहचान कर विदेह होने का आदेश देतें हं 
कुल मरजादा खोयके खोजिनि पद निरवान 
अकुंर बीज नसाय के, भये विदेही थान [* 7४ 
इस प्रकार निर्वाण को भी योग की चतुथ अवस्था तथा उसके उपरान्त 
उपलब्ध होने वाले सम भाव का वाचक मान लिया गया, ओर ऐसे सन्त को 
निर्वाणी की संज्ञा दे दी गईं क्‍योंकि वह तत्वग्राही 
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सिद्ध साहित्य 


और शब्द या नाद द्वारा प्राप्ति होने के कारण इसे शब्द-निर्वाण कहा 
जाने लगा । 
“चीन्हउ पंडित शब्द-निर्वाणा । निर्गन नाहिं चिन्हहूँ ज्ञाना १९९ 
ओर इस शब्द-निर्वाण को इतना प्रतापी माना गया कि यमराज भी 
उससे भय भीत बताया गया ६ 
यमराजा जेंहि देखि डराना, सोई शब्द अहे निरबाना ।?१४ ३ 
दूसरी ओर निर्वाण को आदिपुरुष के विशेषण के रूप में अहण किया 
गया और निर्वाण पुरुष को सहज पुरुष से भी परे बताया गया 
सहज पुर्ष से आगे जाई। आदि पुष को लोक दिखाई। 
सहज ते एक असंख प्रवाना | तहंवा आदि पुर निरवाना || 
नाद बिन्द को तहाँ न पानी । नहिं तह सृष्टि चौरासी जानी । 
चंद सूर्य नारायण नाहीं। नहिं तह दिवस रैन की छाहीं | 
यंत्र मंत्र तह दरद न धोखा | नके स्वर्य संशय नहिं शोका ।*** 
इसके उपरान्त निर्वाण को शुद्ध हिन्दू रूप दिया जाने लगा । हिन्दू परम्परा 
में मुक्ति ही प्रमुख उपलब्धि मानी जाती थी और कुछ वेष्णव परम्पराशओं में 
सालोक्य, सामीप्य, सारूप्य तथा सायुज्य चार प्रकार को मुक्तियाँ मानी जाती 
थीं। निर्वाण को सामीप्य मुक्ति का मार्ग बताया गया ।६५४३ तथा ज्ञान-स्थिति- 
बोध में वाम माग द्वारा सालोक्य मुक्ति, निर्वाण मार्ग द्वारा सामीष्य मुक्ति, 
अघोर मार्ग द्वारा सारूप्य तथा यवन माग द्वारा सायुज्य मक्ति बताई गई किन्त्‌ 
पाँचवीं इन सबों से श्रेष्ठ है वह है जीवनम॒क्ति ।१? ? ज्ञात यह होता 
बीरपन्थ को सभी सम्ग्रदायों से श्रेष्ठ सिद्ध करने के लिये मुक्ति-योजना का 
, ऐसा क्रम निर्धारित किया गया। प्रणामी सम्प्रदाय में बाद में यह अक्चर ब्रह्मा का 
पद माना गया “जिनके आगे अक्षर ब्रह्मा जो कहिये यह पद है निर्बाना [१११९ 
आर इस प्रकार इसका बौद्ध रूप पूर्णतया लुप्त हो गया । 


सिद्ध-साधना की उपलब्धि में ज्ञान की अपेत्षा सुख अथवा आनन्द अधिक 

प्रमुख हो गया था और महासुख के अतिरिक्त वद्रयोग की पद्धति में चार क्षण 
ओर उनमें प्राप्त होने वाले चार आनन्द प्रथमानन्द, परमा- 

आनन्द अथवा ननन्‍्द, विरमानन्द तथा सहजानन्द की कल्पना को प्रमुख महत्वः 
सुख दिया गया । खव॒तः योगिनी-कौल मार्ग में परम अनुभूति को 
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साधना-पद्धति की वजच्ञयानी प्रवृत्तिय शब्दावली 


तर. 


परम आनन्द ( परमानन्द ) की संशड्ा दी गई और चार आनन्दों का सिद्धान्त 
त्याग दिया गया, उसी को कभी कभो वे सहजानन्द नो कहते थे : 
यावत्‌ सममकत्व॑ पस्मानन्द न 
मूर्खाणां च यथा शात्र' कुमारीसरति बथा !/ 
सहजानन्द न विन्दाति स्वंधमां समास्ता 
अजानन्त्यमलेग्र सता महामायान्थच्छादिता: [!*7१४5 
सन्‍्तों के साहित्व में परमानन्द, सहज आनन्द, सहन सुख, महासग्व 
आदि सभी शब्दों का व्यवहार सम्मानार्थक दंग से हुआ है और वे बोग के परम 
गआत्मानुभव सुख के पयाय मान लिये गये हें : 
कबीर--  इशा देही परिमल महकनदा, ता सुख हिसरने पर्मानन्दा [5 
कहु कत्रीर मनु मइया अनन्दा, गइओआा से आए परमानन्दा | 
काटि सकते सिर सहज प्रमास्थ्रों एके एक समानां न 
काहि कबीर गुरु सेंटि महांसुख श्रमत रहे सनमानां ना | 
कोइ है रे सन्‍तु सहज मुख अन्तरि जा कड जप ठप दे 


| ] | 
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दादू-- जह तह साखी संग हैं नेरे सदा अनंद 
नैन बैन हिरें रहें, पूरण परमानन्द || 
बादल नहिं तह बरसत देख्या, सबद नहीं गग्जन्दा 
बीज नहीं तह चमकत देख्या, दादू परमानन्दा ॥१४म 
दरिया-- परमारथ परमानंद पिय पर सुरति लगाइये । 
| ज्यों सरदें को चन्द जग जीवन गुन ज्ञान हैं ।5*< 
गुलाल-- सहज सुख दिन दिन हो भजि लेह्ु आनंदराब ।7* 
उपरोक्त उद्धरणों पर विचार करने से यह ज्ञात होता हैं कि सहज मुख 
महासुख आदि बौद्ध परम्परा के शब्द न केवल गौण हो गये हैं, ओर प्रमानन्द 
को ही परम अनुभूति तथा परमार्थ स्वरूप मान लिया गवा है, साथ ही साथ जहाँ 
वे प्रयुक्त भी हुए हैं, उनके पीछे म॒द्रा के समागम से प्राप्त होने वाली अनुभूति 
वाला अर्थ सर्वथा मुला दिया गया है और सहज? तथा “महा? केवल साधारण 
विशेषण के रूप में प्रयुक्त हैं ओर उसकी बौद्ध परम्परा का स्मरण मात्र दिलाते 
हैं । किंतु उनका तान्त्रिक अभिप्राय लुप्त हो गया हैं । 
रे 


सिद्ध-साहित्य 


रस रसायन की प्रक्रिया से परे के विशोधन तथा मारण आदि का 
प्रयोग चित्त के विशोधन तथा मारण के अथ में किया जाने लथा था। इसका 
उल्लेख हम पीछे कर चुके हैं | 'सोने भरिते करुणा नावी' 
स्व रस सिद्धि आदि से यह मी स्पष्ट है कि वे शुत्यता ज्ञान अथवा नैरात्य 
ज्ञान को ही सोना मानते थे। नाथपन्थी बानियों म॑ सुनार 
के रूप में स्वर्ण विशोधन प्रक्रिया द्वारा चित्त के विशोधन की प्रक्रिया का बड़ा 
ही सुन्दर वर्णन है और यहाँ तक कि वहाँ श्लेष द्वारा सोना शृत्य ज्ञान का ही 
उपमान माना गया है : 
सोनां ल्‍यौ रस सोनां ल्‍यो मेरी जाति सुनारी रे 
अप सोना ने आप सुनारी मूल चक्र अ्रंगीठा 
अहरिशि नाद ने ब्यन्द हथौड़ा घटिस्यें गगन बईठा | 
पैआरण ने विषे कोइला सहज फूक दो नालियाँ। 
चन्द सूर दोड सम करि राष्या आप आप जु मलिया 
अरथे सोनां उरवे सोनां मध्ये सोनम सोनां 
तीनि शून्य की जाणें ता घटि पाप न एना॥ 
उनमनि डांड्ी मन तराज पवन किया गदियानां | 
आप गोरषनाथ जोषण बैठा, तब सोना सहज समानां ।१०४ 


सन्‍्तों ने इस स्वर्ण साधना में योग-प्रक्रिया की अपेक्षा भक्ति तथा उस 
के अंग, सत्सड़, गुरुमक्ति आदि को प्रमुखता दी है। वे कभी सत्सड्ु को, कभी 
गुरु को ओर कभी राम को पारस मानते थे : 
कबीर--पारस के संग तांबा बिंगरिश्रो, सो तांबा कंचन होइ निबरिओओ 

सनन्‍्तन संगि कबीरा बिगरिश्रों, सो कबीर रामे होइ निबरिओ्ों ।१** 

अरब घटि प्रगट भये राम राई, सोधि सरीर कनक की नाई 

कनक कसौटी जैसे कसि लेइ सुनारा, सोधि सरीर गयो तन सारा । 

ब्रिन परचँ तन कांच कथीरा, परचें कंचन »भया कबीरा ।१४ ४६ 
दादू-दादू गुरु गुरुवा मिले ताथ सब गमि होइ 

लोहा पारस परसतां सहज समाना सोई “० 

पारे के शोधने की विधि का रूपक भी एक परवर्ती सूफी सन्त ने अपने 
एक दोहे में अहण किया है: 

४२६ 


साधना-पद्धुति की वच्धयानी अवृत्तियां और शब्दावली 


मन पारा तन की खरी ध्यान ज्ञान रस गोय 
विरद अगन सु फुंक दे निर्मल कुन्दन होव |*४< 
इस प्रकार धातु-विशोधन तथा स्वर प्रक्रिया को अप्रस्तुत के रूप में 
वज््यानी सिद्धां ने अहण किया था, वद्यपि उनके साथ साथ स्वण सिद्धि को 
कल्पनाएँ भी प्रचलित थीं और कहा जाता था कि वे स्वर्ण बना सकते हैं। पारस 
सिद्धि के रूप में अप्रस्तुत वाला रूप ही ग्राह्य रहा किन्तु सन्‍्तों की विशेषता य 


ऋ 


थी कि उन्होंने योग प्रक्रिया को गीण स्थान देकर, भक्ति तथा विरह को प्रमुस्त 
महत्व दिया ओर उसी से मन का स्वर्ण रूप होना सिद्धि किया | 


हम पहले ही इस बात की ओर संकेत कर चुके हैं कि तान्त्रिक अनुष्ठानों 
में वारुणी का प्रयोग होता था और उसको एक आध्यात्मिक अर्थ भी देने का 
प्रयास किया जाता था। सोमवादी उसे उम्रा सहित शिव 
का प्रतीक मानते थे, वद्न्यानी उसे सहज रस मानते थे, 
उसके द्वारा अमरत्व की प्राप्ति बताई जाती थी | 


हपा ने वाह्य रसायन या अमृत की अपेक्षा शन्वताहान रूपी अमृत 
को सर्वश्रेष्ठ बताया था क्योकि वह जन्म ओर मरणु दोनों का निषेध कर वास्त- 
विक रूप में साधक को अजरामर बना देता हैं : 
जो एथु जाम मरणे विसंका, सो करइ रस रसानेर कंखा । 
जे सचराचर तिश्रस भमन्ति, ते अजरामर किंपि न होन्ति |“ 
नाथपन्थी योगियों में ज्ञान के पक्ष पर इतना बल नहीं दिया गया था 
किन्तु उनके यहाँ यह घारणा अवश्य प्रचलित थी कि खेचरी मुद्रा द्वारा जो 
चन्द्र से करने वाले अमृत का निरन्तर पान करता है वह छुठे छमाहे कायाकल्प 
कर लेता है, और इस ग्रकार वह अजरामर हो जाता है : 
जीवता जोगी अमीरस पीवता अहनिसि अपंडित धार 
दिष्टि मधघे अदिष्टि बिचारिवा ऐसा अगम अ्रचारं 
जीवता बिछायबा मूवां त्रोदिबा कबहूँ न होयबा रागी 
बरसवैं दिन काया पलटिवा यूँ कोइ कोइ बिरला जोगी ॥*६* 
इसी अमीरस को वें सहजरस नाम से भी पुकारते थे किन्तु उसका तान्त्रिक 
अथवा नैरात्म्य-ज्ञान परक अर्थ नहीं स्वीकार करते थे : 


छ३्टे७ 


अमृत द्वारा ै 
असरत्व प्राप्ति 





सिद्ध-साहित्य 


जिहि घर चन्द्‌ सूर नहिं ऊगे तिहिं घरि होसी उजियारा 
तिहां जो आसण पूरी तो सहज का भरी पियाला।)१६* 
सन्‍्तों ने भी अ्रमीरस या रसायन या रस शब्द का व्यवहार मूलतया 
नाथयोगियों की साधना में चन्द्र से करने वाले अम्गत के लिये ही किया है किन्तु 
धीरे-धीरे वे उसे हरि भक्ति रस के अ्रथ में प्रयुक्त करने लगे हैं और फिर दूसरा 
अर्थ प्रमुख हो गया | योगपद्धति के कायाकल्प वाले रस के अ्रये में सन्त इसका 
अयोग करते हैं : 
कबीर-- धरणी उलटि अकासहिं ग्रासे यहु पुरिषां की वाणी 
बार पियातै अमृत सोख्या नदी नीर भरि राष्या। 
कहे कबीर ते बिरला जोगी धरणि महा रण चाष्या १६ 
नानक--पाताली रसु गगनु चढ़ाया । तातें सहजि पलटी काया ।*5 * 
किन्तु सन्‍्तों ने इसी अ्रमीरस को राम रस या राम रसायन का नाम दिया 
है जो उनकी भक्ति भाव साधना के अधिक निकट है ;-- 
बिना पियाले अमृत अंचवे नदिय नीर भरि राखे 
कहहिं कच्चीर सो जुग जुग जीवे राम सुधारस चाखे।* ६ ४ 
इस प्रकार उन्होंने योगमार्ग के अमृत को तो स्वीकार किया है किन्तु 
तान्त्रिकों की वारुणी और सोम को पूर्णतया गहित ठहराया है। कबीर ने स्पष्ट 
घोषित किया है कि शाक्तों का रस झूठा है, वह अमरत्व प्रदान नहीं कर सकता, 
किन्तु सन्‍्तों का हरिभक्ति रस वास्तव म॑ मृत्यु को जीतने वाला है : 
साकत मराहिं सन्‍त सभ जीवहिं 
राम. रसायन रसना पीवहिं ॥+१६० 
ओर जब से यह राम रस उन्हें मिला है तब से वे अन्य सारे योग और तन्‍त्र के 
रसों को भूल गए हैं : 
राम रस पाइया रे ताते बिसरि गये रस और |* ६ & 
इसी को वे हरिर्स और प्रेम रस भी कहते हैं : 
राम रसाइणु प्रेम रस पीवत अधिक रसाल 
कबीर पीवण दुलभ है मांगे सीस कलाल। 
हरि रस पीया जाणिये जे कबईं न जाइ खुमार 
मैंमंता घूमत रहै नाहीं तन की सार १६४५ 


साधना-पद्धति की वच्नयानी पवृत्तियां ओर शब्दावली 


का: के हि: ज्मलेलो क, वणन लक पद च्क्क 2 ग्राम जल नई 

इस रस के प्रसंग मे उन्मत्तता आदि का वन चयाददों ने ही आता है 

केन्तु रे “व 5८ खमा त्र्र 7 डादन ० 80 कक या न लक पनल अनशन मिट ० + कक 
कन्ठु कंबार न खुमार आंद शब्द सूफ्षा साधनाओं से लिय हू दया के सूसा ना 


इस रस या वारुणी को प्रेम रस के रूप मे प्रचक्त करते थे। अमीरस आए शब्द 
भी उन्होंने तान्त्रक और योग परम्परा ते लिये थे : 
धन सन जादू £ 8] पन ई्््‌ जार ग्च्च कातत क्र का पार । रद्द 
प्लस ब्र - हे बे 
इसी हरि रस के दो प्रभाव साधक पर होते हैं दह कंचन हो जाता है 


५ 


ओर अमर हो जाता है। 
स्व रसाइशि में किया हरि सा ओर नझछोद 
तिल इक घट में संचर तो सब तन कंचन हों || 
नममंता अविगत रता अकलप ओआयझा जाति 
राम अमल नाता रहे जीवत झुकति अतीति। 
यहाँ पर कंचन होने के अथ हैँ समस्त वासनाओं से मुक्त होकर शद्ध 
स्वरूप में स्थित होना ओर अमर होने के अथ हैं जीवन्नुक्त होकर सत्य से अभय 
हो जाना | अन्य स्थलों पर कबीर ने होने का मार्ग बह बताया है कि हरि 
के प्रति पूणतया शरणागति की भावना रखने से अमरत्व लान होता दे क्योंकि 
हरि ही मिलाने वाले है, वे अमर हैं ओर उनके भक्त भी अमर हैं 
हम न मरें मरिंद्दें संतारा, हम कू मिल्या जियावन हारा । 
अब न मरों मरने मनमाना तेई मझुए जिनि राम न जाना ! 
हरि मरिदं तो हमहूँ मरिहें, हरिन मर हम काहे कं मरिहं ॥|* २९ 
इस प्रकार वारुणी तथा सोम की रसायन रूपए म॑ जो कल्पना तान्त्रिक 
अनुष्ठानों से विकसित हुईं थी, जिसे सरहपा ने प्रतीत्य समुत्ाद के जन्म मरण्‌ 
त नैरात्म्यज्ञान की व्याख्या ही, नाथ योगियों ने जिसे देहस्थ चन्द्र से ऋरित 
होने बाला अमृत बताया, अन्त में वही परम्परा सन्‍्तों द्वारा भक्ति माग से समा- 
हित कर दी गई और अजरामर वहीं माना गया जो भक्तिपरायण हे क्योंकि वह 
दुख सुख, जन्म झृत्यु सबों से निर्संग है, निरपेक्ष है । 
दादू--जुग काला जामण मरण जहाँ जहाँ जिव जाइ 
मगति परावण लीन मन ता को काल न खाइ ॥६२१६ 


पे 


संत लोगों ने भक्ति के आगे अष्ट महासिद्धियों को भी कोई महत्व नहों 
४8३६ 


सिद्ध-साहित्य 


दिया है। सहज सिद्धि के आगे अ्रष्ट महासिद्धियों को तो वज्रयानी सिद्धों ने भी 

गोण बताया था किन्तु वे इस सांग म॑ उनकी उपलब्धि को 
अष्ट सहासिद्धि भी स्वीकार करते थे। बौद्ध अष्ट महासिद्धियों का उल्लेख 

योगिनीकील मार्ग में तो अवश्य मिलता है,*०* किन्तु 
गोरख के अनुयायी बौद्ध अ्रष्ट महासिद्धियों के स्थान पर हिन्दू' परम्परा की अष्ट 
महासिद्धियों को स्वीकार करते थे। वैसे अन्तर्धानादि कुछ बौद्ध सिद्धियों का 
अप्रत्यक्ष उल्लेख उनकी बानियों में मिल जाता है और सिद्ध-गुटिका अमन्तर्धान 
तथा अमरत्व दोनों की ग्रदायिका मानी जाती थी ४३ उनकी बानियों में 
सिद्धियों की संख्या २४ भी बताई गईं है किन्तु वहाँ पर स्पष्ट उल्लेख है कि ये 
सिद्धियाँ ब्रह्मज्ञानी के मार्ग में बाधक होती हैं और जब वह इनका परित्याग कर 
देता है तभी उसे परमज्योति प्राप्त होती है । 

“यती चौबीस सिधि ब्रह्मा ग्यांनी के आराड़ी आबे | यती चौबीस सिधि 
आई होय तौ सतगुरु प्रसाद तें त्यागे। सोइ जोगेश्वर सोई ब्रह्म ग्यांनी | बल 
अपार जती गोरपनाथ' समभाजैं | यती चौबीस सिधि त्यागै | सोई परम ज्योति 
कु पावे |९५४ 

सनन्‍्तों ने इन सिद्धियों का रहा सहा महत्व भी समाप्त कर डाला। उन्होंने 
तो राम के चरणों में ही इन समस्त ऋद्धियों सिद्धियों का वास माना । 


कबीर--... राम चरन जाके हिंद बसत है ता जन कौ मन क्‍्यें डोले 
मानो अठ सिध्य नव निध्य ताके, हरषि हरषिं जस बोलें [१७४ 
दादू--- हिरदे राम रहै जा जन के ताकों ऊरा कौण कहै 


अठ सिधि नौ निधि ताके आगे सनमुख सदा रहै [१७६ 


और बाद में तो भक्ति पर सन्‍्तों की आस्था इतनी दृढ हुई कि वे इन 


[4 


भोतिक सिद्धियों को घोर उपेक्षा की दृष्टि से देखने लगे | 
संत न चाहें मुक्ति को नहीं पदारथ चार 
नहीं पदारथ चार मुक्ति संतन की चेरी 
ऋद्धि सिद्ध पर थुके स्वर्ग की आस न हेरी 
पलट चाहें हरि भगति ऐसा मता हमार 
संत न चहें मुक्ति को, नहीं पदारथ चार ।१४० 
8४०७ 


ड 


भाव, शेल्ी, भाष 


रिथिन्द 
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मध्यकालीन तान्त्रिक तथा योग साधनाओं में काव्य को एक सिद्धि रूप 

में स्वीकृत कर उसे धर्मसाधना में ही पृर्णतया अन्त्भक्त कर लिया गया था । 

काव्य का यह रूप बोद्ध तथा ब्राह्मण दोनों ही परम्पराओं मे 

गुल्यवाणी स्वीकृत था । इसी के साथ परा, परश्यन्ती तथा मध्यमा को 

भी बीजाक्षरों की गुलद्यवाणी मान लिया गया था। गुद्मयवाणी 

या सरहपा द्वारा निदिष्ट गहिण, गुहिरि भास? की कल्पना सन्‍्तों तक चली आई 

है पर उसमें प्रज्ञोपायात्मक तान्त्रिक अर्थ नहीं रहे | फिर भी कुछ विशेष शब्द 

समूहों को तान्त्रिक बीजाछ्षरों के ही समान महत्व दे देने की परम्परा सन्‍्तों में भी 

मिलती है। नानक की प्राण संगली” में वाह, वाह? को गुहजी वाणी ( गुह्य 

वाणी ) कहा गया है, उसी से समस्त सृष्टि की उत्तत्ति बताई गई हैं और उसी 
को निर्वाण स्वरूप भी कहा गया है : 

वाह वाह कीना निरवारु | नानक वाह वाह दैराशु ।* 

इत्ष गुह्वाणी की कल्पना के साथ कुछ बौद्ध तन्त्रों के पारिनापिक 

शब्दों का प्रयोग नाथपन्थियों की वानी में भी बरावर मिलता है। नाथ पन्थियों 

के एक पद में वाणी के दो रूप बताये गये हैं 'संनि अस्थूल दोइ वाणी |? * 

: स्थूल बाणी वाह्म प्रकट वाणी को कहते हैं, शृत्य गुह्य वाणी है| दूसरे स्थल 

: परा, पश्यन्ती, मध्यमा और बैखरी के ही समानाःतर वाणी का चतुर्विध विभाजन 

मिलता है : 
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चारि वाणी बोलिये घट भीतर ते कौण कौण 
सहज संजम सुपाइ अतीथ । * 

इन वाणियों के ख्वरूप अथवा लक्षणों का स्पष्ट उल्लेख नहीं है किन्तु इनके 
नामकरण पर बौद्ध परम्परा के अवशिष्ट प्रभाव का कुछ आभास अवश्य मिलता 
है किन्तु यहाँ पर सहज से शिव और शक्ति के युगनद्ध की गुद्य वाणी का संकेत 
है, प्रज्ञा और उपाय के युगनद्ध की वाणी का नहीं । 

कबीर पन्‍्थ में गुह्य वाणी की कल्पना का शोर भी प्रचुर विस्तार मिलता 
है श्रौर ज्ञात यह होता है कि मन्त्रों तथा बीजाक्षरों को फिर स्वीकार कर लिया गया 
है | खसम्बेद-बोध में सात बीजाक्षरों तथा उनके सात अंकुरों का उल्लेख है 
ऊं, श्री, रं, सों, रौं, हीं, क्लीं, अर, इ, उ, ए, व, म, ह इन्हीं से सात करोड़ 
महामन्त्रों का उद्भव होता है जिनसे सात पिद्धियाँ मिलती हैं--जारण, मारण, 
वशीकरण, उच्चाटन, आकषण, स्तम्भन, तथा मोहन । इस प्रकार गुह्यवाणी की 
तान्त्रिक कल्पना कब्रीर पंथ में पुनः प्रविष्ट हो जाती है, यद्यपि इस बार वह बौद्ध 
उद्गम से नहीं आई है ।* 

यहाँ पर यह विशेषतया उल्लेखनीय हैं कि यद्यपिं नानक ने वाह वाह 
को तान्त्रिक मन्‍्त्रों के ही समान महत्व प्रदान किया किन्तु सन्त तन्‍ज्रों की पद्धति 
को स्वीकार नहीं करते थे | कबीर ने भी साहित्य के वाणी के, एक गुद्य अर्थ की 
ओर संकेत किया है किन्तु वह अर्थ तान्त्रिक नहीं है, शुद्ध ब्रह्म-विचार मात्र है। 
इस दृष्टि से उनका साहित्य न केवल लौकिक साहित्य है न तान्त्रिक अभिप्रायों से 
युक्त है, वह शुद्ध ज्ञानपरक तथा भक्तिपरक ब्रह्म विचार है : 

' लोग जाने इह्ढु गीतु है, इढ्ठु तड ब्रह्म वीचार ।* 


वज््यानी साधनापद्धति की तान्त्रिक प्रवृत्तियों का बहिष्कार कर जब 
'गोरखनाथ के प्रभाव से शुद्ध योग मार्ग अपनाया गया उसी क्षण से इन परवर्ती 
योग सम्प्रदायों के साहित्य म॑ भावपक्ष गोण हो गया । बौद्ध 

भावपत्त सिद्धों ने महारग की प्रतिष्ठा की थी और भगवती प्रज्ञा के 
प्रति महाराग को अपने काव्य को मुख्य भावभूमि बनाया था | 

'नाथ परम्परा में तथा शक्ति को देहस्थ मानकर क्रम उलट दिया गया था और 
साधना की सक्रियता शक्ति म॑ मान ली गई थी, शिव उसकी निष्क्रिय निष्काम 
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पारणात मात्र थ। अतः साधक का, अपने को उपायरूप परिकल्दित कर नगवतों 
प्रज्ञा के प्रति प्रणय निवेदन करने वाली भाव-पद्धति पूर्णतया स्वाग दी गई । 
किन्तु दूसरी ओर नाथ परम्परा के शहस्थ योगियों में किस प्रकार यो गनियों के 
असम गीतों का विकास छुआ और मीरा के गीतों पर उनकी कैसी पतिछाया मिलूत॑ 
है इस पर हम विचार कर चुके हैं । 


सन्तों में हमें पुनः हठयोग के अतिरिक्त भावपत्ष की प्रचलता मलती हे 
किन्तु भावाकुलता के इस पुनरुत्थान का उद्गम विन्द बौद्ध साथना नहीं है | 
उन पर भक्ति का स्पष्ट प्रभाव हैं | इनकी साव साधना का दृष्ट न प्रज्ञा है, न 
शिव, वह हैं निरंजन अथवा राम | इस दइृष्ठि से सिद्धों मे तथा सनन्‍्तों ने मस्त 
अन्तर यह हैं कि वज्भयानी साधक अपने को प्रेमी नावक परिकल्पित कर नारी 
थज्ञा से प्रणय निवेदन करता था जब कि सन्त साथक अपने को नारी परिकरल्पित 
कर राम को पति के रूप में स्वीकार करता है । किन्तु इसमें नी पातिब्रत्य पर जो 
आग्रह सन्‍्तों ने किया हैं, वह आश्चथयजनक रूप म॑ सरहपा के स्वकोबत्व तथा 
पातिब्रत्य के उस विधान से मिलता है जिसकी ओर हम सिद्ध साहित्य के भाव पत्र 
पर विचार करते समय संकेत कर चुके हैं | इसी कारण एक विशेष अन्तर बह 
भी आ गया है कि सिद्धां के काव्य म॑ विरद पक्ष का या विप्रल्नन्भ शझर का 
इतना प्राचर्य नहीं है जितना सन्‍्तों के काव्य में हैं | 


वास्तव में उस समव बौद्ध सम्प्रदाय जिस रूप में बचे हुए थे, उसमें 
उनकी भाव साधना गौण हो गई थी या वैष्णव घारा में अन्तभक्त होने लगी थी, 
केवल सहज आदि शब्दों का प्रयोग, कुछ परिवर्तित वेश वाले बौद्ध देवता या 
वौद्ध अनुष्ठान ही शेष रह गए. थे अतः उन्हीं का विशेष प्रभाव सन्‍्तों पर पड़ा ' 
: उनकी भावभूमि को विशेष परिष्कार भक्ति आन्दोलन से मिला था। सूफ़ियों 
में अवश्य हमें नारी रूप में परमतत्व और नर प्रेमी रूप में साधक का चित्रण 
मिलता है | किन्तु यह बौद्ध परम्परा का ही प्रभाव था ऐसा कह सकने के लिये 
हमारे पास कोई प्रमाण नहीं । उनको प्रेम गायाएँ बहुत कुछ लोककथाओं के 
आधार पर लिखी गई हैं जिनमें नाथ पन्थी प्रभाव भी घुलमिल गया है | 


आलम्बन के साथ-साथ उद्दीपन विभाव में प्रकृति चित्रण पर थोड़! 
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विचार कर लेना आवश्यक है। सन्‍्तों के साहित्य में उसी श्रन्तस्थ प्रकृति का 
चित्रण है यद्यपि उसके कमल, नदी, घाट, जिवेणी, भँवरगुफा 
उद्दीपन आदि शैव योग पद्धति से विशेषतया प्रभावित हैं और बौद्ध 
तान्त्रिक प्रभाव उसमें लगभग नहीं के बराबर है। यह कमल 
गंगा जिवेणी आदि उपमान जिस देहस्थ चक्र योजना तथा नाड़ी जाल्न के लिये 
व्यवहृत हुए हैं उनका सम्यक विवेचन हम कर चुके हैं | सूफ़ी कवियों ने गाथाएं: 
लिखीं अतः उसमें कथा के निर्वाह के लिये वाह्य प्रकृति की योग साधना के 
संकेतों से भी समन्वित करने का प्रयास मिलता है । 
तान्त्रिक साधनाओं का परित्याग कर देने से नाथ और सन्त परम्परा के 
नीतिपरक साहित्य का स्वर भी सिद्ध साहित्य में पृथक हो गया था। हमने सिद्धों 
के नीतिपरक साहित्य के तीन अंग माने थे--विवेचन, चेतावनी, ओ्रौर खंडन । 
विवेचन का आभास हमें मिल चुका है । जहाँ तक चेतावनी का सम्बन्ध है नाथ 
ओर सन्त दोनों परम्पराश्रों में निवृत्तिमूलक स्वर की प्रधानता है और जगत को 
माया समझकर ऊसके पूर्णतः परित्याग पर विशेष आग्रह है। सिद्धों के भव का 
भोग करते हुए, भी भव से निलिप्त रहने का सिद्धान्त त्याग दिया गया है क्योंकि 
राग से परिशमन न कर, विराग से या फिर हरिभक्ति से भवराग के निषेध का 
सिद्धान्त मान लिया गया है। 
यह निवृत्तिमूलक दृष्टिकोण सिद्धों के ही समय से जैन दोहों में पाया 
जाता है। बौद्ध सिद्धों ने कहा था कि विषयों में रमते हुये भी विषयों में लिप्त 
नहीं होना चाहिये किन्तु जैनों ने स्पष्ट कहा है : 
खंतु पियंतु वि जीव जइ पावहि सासयमोक्खु । 
रिसह्ु भडारठ किम चवइ सयल वि इन्दिश्नसोक्खु ॥* 
साथ ही इस पश्चिमी परम्परा में नारी को पूर्णतया त्याज्य माना गया 
है ओर उसे साधना को सहसाधिका या महामुद्रा न मान कर सबसे बड़ी बाधा 
कहा गया : | 
कुहिएण पुरिएण य छिद्देंणश य खारम॒त्तगंघेण । 
संताविज्जर लोओ जह सुणहो चम्मखंडेण ॥ 
देखंताह वि मूढु बठ रमियइ सुक्खु ण॒ होइ 
अम्मिए मुत्तहं छिद, लह्ु तो वि ण॒ विणउ॒इ कोवि ॥ * 
ज्ञात यह होता है कि पश्चिम के सम्प्रदायों में और उनके दोहा साहित्य 
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सम यह ।नद्वत्तमूलक दाष्टकाण प्रधान था और नाथों तथा रूनन्‍्तों के निश्वत्तनलक 
चेतावनी के दोंहों म॑ बौद्ध दोहों की अपेक्षा इस शा का अधिक प्रभात 
मालूम होता है | 
| तक खंडन का प्रश्न हे बोद्ध दोहों तथा चर्बापदों म॑ उसके नो 4 

अंश थे --समकालीन अन्य सम्प्रदायों का खंडन तथा एक विशेष स्थिति के दाद 
वाह्य अनुष्ठानों का खंडन । पीछे हम बोद्ध सिद्धों की साम्प्रदादिक स्थिति तथा 
उनको साधना पद्धति में वाह्म अनुष्ठान व उनसे मुक्ति की स्थिति, दोन 
विचार कर चुके हैं । हम पीछे इस ओर संकेत कर चुके है कि नाथ पन्थ ने 
अन्तर्भक्त बहुत से साधक समूहों तथा सन्‍्तों की सामाजिक स्थिति कुछ इन प्रकार 
को थी कि उच्चवर्गोय हिन्द भी उन्हें प्रश्नय नहीं देते थे ओर न कट्ठर रुनलमानों 
की संकीणता ही उन्हें ग्राह्म थी इस कारण उसमे से अधिकांश तथा साधक 
स्वतंत्र विचारक थे और वे मध्य मार्ग से हिन्द ओर मुसलमान दोनों ही के मध्य 
के निष्पक्ष मार्ग का अर्थ लेते थे। नाथ पन्‍्थ प्रारम्भ म॑ अवश्य बड़ा ही संगठित 
सम्प्रदाय था, बहुत सी अन्य धाराएँ मिल गई, बहुत से बोगो समृह पूरे क पूरे 
मुसलमान बना लिये गये, बहुत से ग्रहस्थ होकर बस गये और उसका वह सेनिक 
संगठन केवल पश्चिमी प्रदेशों मं ही कहीं कहों रह गया | सन्त परसग्थरा साम्प्रदा 
'यिक संकीर्णताओं से पूर्णतया मुक्त हो सकी, अतः उनके खंडनात्गक साहित्य मे 
'कोई पक्तपात नहीं है | 

किन्तु साम्प्रदायिक दृष्टि से खंडन मंडन की यह परम्यरा बाद म॑ उन 
पन्‍्थों में आई जो सन्‍्तों के नाम पर स्थापित हो गये | “जिन धमम बोध” आदि 
कितनी छोटी-छोटी कृतियों में साम्पदायिक दृष्टि से दूसरे समस्पदायों का खंडन 
कनीरपन्थ के परवर्ती साहित्य में मिलता है । 

वाह्याचार तथा वाह्य अनुष्ठानों की भी यही अवस्था रही | सन्‍्तों ने इन 
तान्त्रिक अनुष्ठानों का वास्तविक रूप में विरोध किया | वे गुह्माचारों क सख्त 
विरोधी थे | सिद्ध तो तन्त्र-मन्त्र का निषेध केवल तनी करते थे जब महामद्रा 
साधना कर ले किन्तु सन्त तन्त्र-मन्त्र के सर्वथा विरुद्ध थे ओर किसी रूप में भी 
उन्हें स्वीकृत नहीं करते थे और मक्ति को ही उन्हांने एकमात्र साधन मान 
लिया था : 

तन्‍त न जाने मनन्‍्त न जाने , जाने सुन्दर काया । 
तान्त्रिक गद्याचारों के मद्य, मांस, मेथुन आदि के भी वे घोर विरोधी 
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थे और इसी दृष्टि से न केवल भावभूमि वरन आचारपद्धति में भी वे वैष्णव ही 
थरे | वैसे जैन दोहों में भी श्रावक धर्म के अन्तर्गत मद्य, मांस, पशुबलि का निषेध 
तथा अहिंसा आदि का विधान मिलता है ।* किन्तु शाक्तों को अ्साधु मानते हुए 
भी जब उनकी निन्‍्दा की गई है तब वहीं वेष्णवों का उल्लेख होने से ज्ञात यह 
होता है कि उनकी यह परम्परा वैष्णवों से ही प्राप्त हुई है, जैनों से नहीं । किन्तु 
बाद में कबीरपन्थ में भी मन्त्र, यन्त्र, चक्र (चौका), पशुबलि आदि अनुष्ठानों ने 
प्रवेश पा लिया जो निस्सन्देह समकालीन तान्त्रिक सम्प्रदायों के प्रभाव का द्योतक 
है। सुमिरन-बोध में गायत्री का सुमिरन, सोने का सुमिरन, उठने का सुमिरन, 
यहाँ तक कि शौच करने, दातौन चीरने, टो-ो लगाने और सुपाड़ी काटने तक 

का सुमिरन दिया गया है |** द 
वाह्यान॒ुष्ठान के अतिरिक्त जातिमेद तथा शास्त्रज्ञान के प्रति भी सन्‍्तों की 
आलोचना बौद्ध सिद्धों की आलोचना से विभिन्न प्रतीत होती है | जहां तक जाति- 
भेद का प्रश्न है सिद्धों की और सनन्‍्तों की परिस्थिति में एक विशेष अन्तर हैं। 
बौद्ध सिद्धों के समय में निम्न जातियों की परिस्थिति उतमी खराब नहीं थी ओर 
विशेषतया पूर्वी भारत में रूढ्िवादी ब्राह्मणों का उतना आधिपत्य नहीं था। किन्तु 
सन्‍्तों के समय तक ऐतिहासिक और सामाजिक परिस्थिति बदल चुकी थी। ब्राह्मणों 
का आधिपत्य अधिक हो गया था और सामाजिक गठन को बार बार ब्राह्मणोक्त 
मयांदा में कसने का अतुल प्रयास हो रहा था। स्वतः रामानन्द को छूतछात 
और जात-पाँत का विरोध करने में जितनी कठिनाई उठानी पड़ी वह इस बात 
का प्रमाण है कि जाति-व्यवस्था अधिक संकोर्ण हो चुकी थी | यद्यपि कहीं कहीं 
वेष्णव आचाय इसका विरोध भी करते थे। सन्‍्तों को जातिभेद-निषेध की. 
_ मुख्य प्रेरणा अपनी तत्कालीन सामाजिक परिस्थिति से मिली और उसको वैष्णव 
उदारता में प्रश्रय मिला । किन्तु उसका स्वरूप और शैली सिद्धों के समय से ही 
चली आने वाली जाति भेद निष्षेध की परम्परा से अवश्य प्रभावित है। सिद्धों 
और सन्तों की परिस्थिति में एक अन्तर और था। सिद्धों की अ्रपनी बौद्ध 
परम्परा थी और उस समय उसका काफी प्रसार था। वे हिन्दू समाज-पद्धति का 
विरोध करने के उपरान्त भी बौद्ध समाज में आदर पा सकते थे। संतों के समय 
तक समस्त साहित्य संगठन पूर्णतया नष्ट हो चुके थे या छुझ्रूप धारण कर 
चुके थे अतः सन्‍्तों के लिये जातिभेद की समंस्या बहुत तीखी समस्या हो गई 
थी क्योंकि उसे अस्वीकार करने के उपरान्त उनके पास सिद्धों की भाँति कोई 
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बोड शरणास्थिल नहीं था | कतिपय वेप्णुव आचायों की उद्दाग्ता ही उनका एक 
मात्र आश्रय थी। जहाँ यह भी नहीं था वहाँ 
;- ही उन्हें प्र रणा देत॑ गे 


बकाया | 
है ड। 
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चकोी थी | तन्त्रकाल के बीद्ध तथा अन्य वेद बाह्य सम्यदाद शाश््त्ान का दिखा 


अवश्य करते थ किन्तु उनकी अपनी एक साम्पदायिक शाह्रीद परम्परा होली थ 


जिसमें उनके आचाये पारंगत होते थे । अधिकांश बाद्ध सिद्ध रंल्क्ृत, प्राइत तथा 
अपभ्रंश के महायानी, वज्नयानी ओर शव तन्त्रों के भी पंडित थे । बहुत से चेद 
वेदांगों का भी अध्ययन कर चुके थे। सन्‍्तों के समय तक दोद्ध शाह्ब्रीव पर्परा 
समाप्त हो गई थी और इन निम्न जातियों से आने वाले उन्तों को दाझणों के 
शास््रीय परम्परा की उपलब्धि असम्नव थी। इसलिये शाब्रज्ञान के निप्रेध्र के 
अर्थ इन सन्‍्तों में आकर सर्वथा बदल जाता हैं | इनमें वस्टुतः अध्ययन क 


अपेद्या भाव-साधना पर विशेष आग्रह इसलिये भी है कि जो इनके लिये निपिद्ध 
ठहरा दिया गया था, उसके वबगेर भी साधक पृणता 

वे सिद्ध करना चाहते थे ओर इसके लिय हरिमक्तिया प्रेम को 

शास्त्रीय ज्ञान से ऊँचा मानते थे ओर उसी के टाई अक्तुरों ने समस्त ज्ञान 
वास मानते थे | हठयोगी सम्पदायों म॑ इसी शात्रीव ज्ञान का निषेध इसलिये मे 
किया गया हैं कि वे साधना को पांडित्य से अधिक महत्व देते थे। सन्‍्तों ने 
हठयोग साधना का महत्व स्वीकार करते हुए. उसमें भक्ति वा प्रेम का तल और 


जोड़ दिया था | 


भावभूमि में नाथों तथा सन्‍्तों का साहित्य वज्रयानी परम्परा से बहुत हट 
गया था किन्तु जहाँ तक शैली का प्रश्न है, यह परम्परा अविच्छिन्न रूपए से 
रही | यहाँ तक कि वे ही रूपक, वसे ही प्रतीक, वे ही छुन्द 
संधा भाषा या और वही सन्ध्या-शैली सिद्धों, नाथों और सनन्‍्तों के साहित्य 
पूर्वी बोली. में मिलती है। यहाँ तक कि शैली की दूववार्थक प्रवृत्ति और 
निहित अमभिप्राय के लिये सन्धि शब्द का प्रयोग भी सन्त 
लोग भूले नहीं थे | इस दृष्टि से कच्चीर की उस साखी का उल्लेख आवश्यक हैं 
जिसको लेकर विद्वानों में बहत दिनों तक भ्रम रहा हैं 
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बोली हमरी पूर्व की, ह_में लखें नहिं कोय 
हमको तो सोई लखे, धुर पूरब का होय ।** 


इस साखी में पूर्व” के अर्थ पर अक्सर विद्वानों में मतभेद रहा है और 
कई विद्वानों ने कबीर की भाषा को भोजपुरी सिद्ध करते समय इसको प्रमाण रूप 
में प्रस्तुत किया है। वास्तव में यहाँ बोली से उनका तात्पर्य शैली से है और पूर्व 
से उनका तातय आध्यात्मिक साधना की सांकेतिकता से है। इसीलिये उन्होंने 
स्पष्ट यह कहा है कि जो घुर पूर्व का है, जो इन योग साधनाश्रों में पारंगत है 
ओर इन रूढ़ प्रतीकों को समझ सकता है वही मेरी शैली को भी समझ सकता 
इस पूर्व के अर्थों की ओर हम पहले संकेत कर चुके हैं। नाथों तथा 
संतों द्वारा स्वीकृत साधना-पद्धति में चन्द्र सूर्य के सामरस्य का मार्ग पूर्व और 
पश्चिम का मध्य मार्ग बताया गया है : 
गुहयात्पश्चिमपूवमागमुभयं॑ रुद्धानिलम मध्यम्‌?.«« 
ओर सुघम्ना को इन्हीं की सन्धि कहा गया है। नानक ने इसी पूर्व से प्रवेश कर 
पश्चिम दिशा की ओर मुड़ने के सुषग्णा मार्ग को विष्रमी सन्धि कहा 
अआ्रागासी सरू भरिआ्रा नीर । तामहिं कमल बहुत बिस्थीरु 
भौंरा लुबधा तां की गंध। नानक ली विषमी सन्धि || 
किह विधि चन्दु भवनि आवे इहु भानु । किंह बिधि मरदह मन को मान ॥ 
पूर्व फिरि पच्छिम को ताने | त्रिजपा जाप जपै मनु माने ॥ * * 
'बीजक में इसी पूर्व” के समीप सन्धि का स्थान बताया गया है : 
पूरब दिसा हंस गति सोई | है समीप सन्धि बूके कोई ।** 
बाद के कबीरपन्थी साहित्य में तो संधि का इतना महत्व बताया गया 
था कि उनके बिना हंस (आत्मा) को सही माग मिल ही नहीं सकता : 
सन्धि छाप मोहिं देह्ुु बताई | पुरुषनाम मोंहि देहु सुभाई 
बिना सन्धि जो उतरे ,घाटा। सो हंसानहिं पावे बाठा | १& 
इस प्रकार साधना पद्धति में इडा तथा पिगला के मध्य में जो सुप॒ म्णा 
मार्ग है उसी को सन्धि कहा गया है ओर कहीं पर सूर्य तथा चन्द्र का मिलन 
होता है । यही पूर्व दिशा की सन्धि है और इसी को प्रतीकों में अभिव्यक्त करने 
वाज्ली शैली सन्‍्धा या अमिसन्धियुक्त शैली है जिसे कबीर ने अपनी पूर्वी! 
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बोली कहा हैं| इस “पूर्वी? विशेषण के प्रयोग में प्री देश की जनता को ऋम 
त्कृुत करने को भावना भी रही होंगी किलु उनका प्रमुख अभिग्राथ भौगोलिक 
पूर्व न होकर चन्द्र सूथ योग की साधना था छर उनके आविकांश प्रतोक-ब्टतत 
पद ओर साखियां इसी चन्द्र सूध-बोग का विवेचन करते है | इनके भक्ति भाव 
तथा खंडन आदि के पद और दोहे जठिल ग्रतीकयोझरा से सन्त है| इससे 
भी इसी का आभास मिलता है कि इस अभिसन्वियक्त प्रदीकात्मक शेली 
म्परा सन्‍्तां को परम्परागत तान्त्रिक तथा योग पद्तियों के नापा-रू 
मिली है | इस सन्धा शैली के अधिकांश प्रतीक तथा उप्सान भी त्रेहीहेंजों 
सिद्धों के दोहों और पदों में व्यवह्नत हैं । 

साधना-पद्धति पर विचार करते उमय निम्नलिश्तित उपमानों का उल्लेग्व 
किया जा चुका है 

अन्धा व्यक्ति ( अज्ञानी गुरु या श्रद्धाहीन शिष्य ), उड़डीयान ६ देहस्थ 
पीठ ), कामरूप ( देहस्थ पीठ ), गंगा ( शक्ति या इड़ा ). यमुना 
( पिंगला ) संगम ( सुधुम्णा ), मेरु पदत ( मेंरुदंड ». कमल (६ देहम्ध चक्र ), 
बद्ध तुरंग ( स्थिर मनन अथवा पवन ), कुंजी ताला ( श्वासनिरोध , बद्र 
कपाट ( दशमद्वार में श्वासनिरोध ), चोर ( वासनात्मक मन ), अमन ( चंदामि 
अथवा बह्माजि ) दीपक ( ब्रह्माम्रि का प्रकाश ), चन्द्र ( शज्चा, शिव ), सूथ 
(शक्ति या उपाय ), योगिनी ( महाम॒द्रा, सुरति ), सास ( सपुम्ना, श्वास, 
माया ), ननद ( वासना ), साली ( श्वासनिरोध वा सष्टि जाल ) 

इसके अतिरिक्त जो प्रमुख उपमान सिद्धों के दोहों तथा चर्बापदों और 
परवर्ती सन्‍्तों अथवा नाथों के साहित्व में समान रूप से व्यवह्वत किये गये हैं, वे 
निम्नांकित हैं : 


१, तरुवर 
चर्यापदों में तरुवर कई उपमेयों का उपमान है काया, चित्त, सृद्चि विस्तार 
सहज तत्व | हे । 
काया काया तस्व॒र पंचवि डाल (चयापद १) 


तरुवर एक अनन्त डार साखा पुहुप पत्र रस सरीआ !! 
( रूनन्‍त कदीर ए॒० श्८३१ ) 
चित्त अदुअ चित्त तरुअरह गउ तिहुवर्ण दित्थार' 
( दोहकोष पृ० ईद 
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'भौमि बिनां अरू बीज बिन तरबर एक भाई 
अनन्त फल प्रकासिया गुरु दिया बताई ।? 
( कबीर-ग्रंथावली पृ० १३१६ ) 
सृष्टि-विस्तार नाना तस्वर मोउलिल रे गश्मणत लागेलि डाली ॥ 

ह ( चर्यापद्‌ र८ ) 
“छे पुरुष इक पेड़ है निरंजन वाकी डार 
तिरदेवा साखा भये पात भया संसार ।? 

। ( संतबानी संग्रह पु० २३ ) 

सहज या प्रम तत्व सहज महातरु फरिए तेलोए ।? ( चर्यापद ४३ ) 
,.... सहज सुनि इकु बिरवा उपजा घरती जलहरु सोखिआा? 

क्‍ ( संत कबीर प० १८१ ) 

२. पत्ते या पल्‍लव ( प्रकृति ) 

“अशा बहल पात फल बाहा ।? (चर्यापद ४५ ) 
गृत फल फूल तत्त तर पालव गअंकुर बीज नसाना । 
न ( कबीर ग्रंथावली पु० ६० ) 
8. क्रभ ( मन ). 
द “एमइ करहा पेक्खु सहि विहरिश्र मंहु पड़िहाइ ।! 
( दोहाकोष पुृ० २४ ) 
न्यूति जिमाऊं अपनों करहा छार मुनिस की डारी रे।! 
है ( कृ० ग्र॑ं० पृ० ११२ ) 
४ गाय (इन्द्रियाँ ) , 
“विआ बांमे? | ( चर्यापद्‌ ३३ ) 
'काल्हि जुतेरी बंसरिया छीनी कहा चराबवे गाइ ।? 
( क्‌० औ० पु० १४७ ) 
“एक गाइ नौ बछड़ा पंच दुह्देबा जाइ |? 
है (गोरखबानी पृ० ११३ ) 

४. बेल ( मन, बोधिचित्त ) | 

'बलद्‌ बिश्याअ्ल? ....«-। ( चर्यापद्‌ ३३ ) 

'फील रबाबी बलद पलावज कठुआ ताल बजाबे? 

द ( संत कबीर पृ० ६६ ) 
“मन बछी ।? ( गोरखबानो पृ० २५४ ) 
४१० 


भाव, शलत्ती, भाषा और छुन्द 
६. गज 
गज का प्रयोग चर्यापदों में दो रूप में हुआ हे--- कमलदइन 
में प्रवेश करने वाला प्रवृत्त मन तथा माया-शव॒ल्तित उन्मत्त मन | 
साधना-प्रवृत्त मन : 
जिम जिम करिणा करिणीरे रिसत्र, तिम तिमे 


| 
ह 
३ 
स्ल्व्न्क 
> हे 
ट 
जे] 
| 
४ 2॥॥ 
व] 
ध्प 
शी 


रे के, नि रह के 
शुरू प्रसाद सूद के नाक हस्ता आज नह 
( क० ग्रं> 7० ६५ ) 
पथ ४ हे कक अप “शहर 
दसव इरवांज कचा सार, सननत दृस्टा अआध्ह्ना आर 
( गोरखद्ानी प० १०५४ ) 


मायाग्रस्त मन-- 
अ्विद्या करिकु दम अकिलेसें [! ( चबापद £ ) 
रि हैं खांड रत मंह त्रिखरी हाथी चुनी न जाइ 
( संत कब्मीर पृ० रघर ) 
मूषक ( सन ) 
“निसि अन्घारी मूसा आचारा | ( चबापद २१ ) 
पमूसा पैठा बाँबि में लार सांगणि घाई |! 
। कबीर ग्रं> पु० १४१ । 
८. मेंढक ( सन ) 
'वेंगस साप बढिल जाअ ।? ( चर्यापद ईे३ ) 
धअमीडक सोबे साँप पहरइया ( कु० ग्रं० पृ० 
६. सांप ( संसार ) 
( उपयु क्त उदाहरणों के अनुसार ) 
१०. जआगाल ( सन ) 
द (निति निति सिद्याला सिद्दे सम जुरद |! € चबांउद्र 2३ ) 
(नित उठि सवाल खंच यू के! ( क० अं० प्रृ० ११३ ? 


7 आर 


११. सह ( वालनायुक्त सन्त ) 
( उपयु क्त उदादरणुं के अनुसार ) 


श्र) 


सिद्ध-साहित्य 


१२, भुजंग ( साधक; कुंडलिनी रूपी नागिन का स्वासी) 
शबरो भुजंग मैरामणि दारी पेम्ह राति पोहाइली? (चर्यापद्‌ र॒८) 
“ऐसा भुवंगम जोगी करे । 
धरती सोषे अम्बर भरे ।! (गोरखबानी पृ० १७४) 
ताइर सोखि भुज ग बलइओ? (सन्त कबीर पु० १०५) 
“भुजंग सोइ जाके मनि उंजियारा |? ( प्राण संगली पु० ५० ) 
१३, हंस ( चित्त, पवन या प्राण ) 
२४ वें चर्यापद (मूल अप्राप्य) के तिब्बती रूपांतर में निमेल मन के 
लिये प्रयुक्त । द 
'सोहम्‌ बाई हंसा रूपी प्यंड बहैं |? ( गोरखत्रानी पृ० ६६ ) 
“कहै कबीर स्वामी सुख सागर हंसहि हंस मिलावेंगे |? (क० ग्रं० पु० १३७) 
१४. भवंरा ( कमल चक्रों का प्रेमी सन या पवन ) 
पहुअर रूए सुरञ्य वीर जिघइ मश्ररन्दए ।! ( दोहाकोष पृ० ४१ ) 
“भवरु एक पुहुप रसुबीधा बाहर ले उर धारिआ |? (संत कबीर पृ० १८१) 
१४. मृग ( पंचेन्द्रियों के विषयों में आसक्त सन ) 
“पणा मांसे हरिणा वैरी ।? ( चर्यापद ६ ) 
'सन्‍्तनि एक अहेरा लाधा, मिगेनि खेत सबनि का खाघा ।? 
( क० ग्रं० पु० २०६ ) 
हो हो मगलो बेघियों बांश ।! ( गो० बा० पु० ११६ ) 
१६. हरिणी ( माया ) 
तथा २३) । 
सन्‍्तों ने इसे माया या मनसा के शञ्रर्थ में प्रयुक्त किया है-- 
माया जाल पसारि रे बाघेलि मात्रा हरिणी |? ( चर्यापद २३ ) 
“बन की हिरनी कूर्व बियानी ससा फिरे आकासा । (कृ०प्रं० पु० १४७) 
१७, अहेरी, पारधी € साधक ) 
जाइ तुम्हें भुसुकु अहेरी जाइबें मारिहरणि पंचजणा? ( चर्यापद्‌ २३ ) 
गौब्यन्दे तुम्हरो बन कन्दलि मेरो मन अद्देरा खेले |? (क० ग्रं० पृ० १५४६) 
- आइसो भील पारघी हाथि हाथ न पाई |? ( गो० बा० प॒० ११६ ) 


3०२ 


भाव, शेली, भापा और छुन्द 


१८. हरिण-सांस ( ज्ञान ) 
'हण विस मांस भुसुकु नलिनिवन पहइसहिलि |? ( चर्मारद ३३ ) 


सावज न होय भाई सावज न दोव, वाकी मांस मख सत्र कोय /? 
'बीजक यु० २५४३) 


१६. वाण, शर ( गुरुबचन, शब्द, ज्ञान ) 
धर यह /पत्ह लक न दस 
उभर वाक पाछवा दिन्व नश्ननण बार 
छक्के बम. | व्वमक हि का आर $ अकेममाक समा तने 5 भय चर: ५ १ खयः लय ) 
7क शरसन्धान विवह बिवहू पएरनामिटर |  चयादद सु८ । 
प् त्लः दया शशि चअजर ऋल॑ न श्राटिया 'अच ऑ 7४४ ४6४० | 
४४ दूर आर बजर कर छ्द। “३४६६८ 3० अर 

( सन्त कदर प० २४३ ) 

जला # ञ्क अभकको हे 

२०, जलांध ( सब ) 
६-7 भ्नृ जल भ्द्े जम 5 ०० है अब 7 2 था 9 
तरिता भवजलधि जिस करिमसाश्र सुइणा |!  चबापद १३ ) 
६ < श् है 8 की बन्‍नत ब- ्े वतन सर्प सम बजकर ने न #*००झुद | जो जे 
पपनस भयानक नीजलीा दुम दिन भार हाइ ६ दादडवाल का 


की 


क 5. 5 हा है. का (६ हक आु दे छुप्रदार श्र 
नीका के दो उपमय हू काया तथा इंश्वर :-- 
काया 
'काआ शावांड़ि खान्ट मन केडुआल' (६ चयापद रथ / 


के 


# «७ 


५ ] जा ध जी या था 3 
'अजहु तु नाउ समुद्र महि किशा जानउ किया हॉइ 


( सन्त कबीर पृ० २४४ ) 
ईंश्चर । 


धतिशरण नावी किश्न अठक मारी ।? ( महामुख-कायारूपी नौका, 
चर्यापद १३ ) 
ध्योवे निरंजन नो हि ने ।? 
नोवे नाम निरंजन नौका कनहरि गुनरहिं चलाते | 
(गुलाल की बानी पु० शर८ ) 
२२. नोका के छिद्र या सन्धि 
'गग्नण टुखोलें सिंचठ पाणी न पइलसइ सन्धि ।! (चर्यापद १४ ) 
'कबीर बेड़ा जरजरा फूटे छेकि हजार ।! ( सन्त कद्दीर पृ० २५३ ) 
2३, नगरो (€ काया ) 
“देह नअरी बिहरइ एकाकारों ? (चर्यापद ११ ) 
'कौनों ठगवा नगरिया लूठल हो |? ( सन्‍्त-बानी-संग्रह पु० ४ ) 
“काया हमारे सहर बोलिये मन बोलिय हुजदारं ।? (गो० बा०पु० १२०) 


छ्डरे 


सिद्ध-साहित्य 


२४ मेघ ( करुणा, गुण ) 

“करुणा मेह निरन्तर फरिआ |? ( चर्यापद ३० ) 

(कब्रीर गुण की बादली तीतरबानी छांह |? ( क० ग्र० पु० ३४ ) 

“उतर देस में मेह धड़क्या दक्षिण आचल छाया |? 
( गो० बा० पु० १२४ ) 
२४. चोपड़ ( ज्ञानक्रीड़ा ) क्‍ 

करुणा विहाड़ि खेलहँ नअबल |? ( चयापद १२ ) 

“चौपड़ि माहीं चौहटे अरध उरघ बजार |? ( क० ग्र० पु० ४ ) 


२६. कपास ( चित्त ) 

(तुला घुनि आंशु रे आंशु ।? ( चर्यापद्‌ २६ ) 

धुन घुन धुन डालू अब मन को |? ( सन्त-काव्य पु० ५४६ ) 
२७, सोना ( शून्य ज्ञान ) 

सोने भरिती करुणा नावी? ( चर्यापद्‌ ८ ) 

“अरथे सोना उरथे सोना मध्ये सोनम सोना |? ( गोरखबानी पृ० ६२ ) 
श८, रूपा ( रूपादि पंचस्कन्ध, सांसारिक ज्ञान ) 

“रूपा ठोइ नाहिक ठाबी |? ( चर्यापद ८ ) 

सोने रूप सीकै काज, तो राजा कत छोड़े राज! (गो० बा० पु० १७७ ) 


२६. कपूर युक्त ताम्बूल 
'हिँ्र तांबोला महासुद्द कापुर खाइ |? ( चर्यापद्‌ र८ ) 
क्‍ काम क्रोध बाली चूना कीधा कन्द्रप कीया कपूर हे 
गगरिख ०0० ९० 
बी ( गोरखबानी पृ० १०६ ) 
'सुज्ज लाउ ससि लागेलि तांतीः ( चर्यापद्‌ १७ ) 
ज्ञान गुरू दोउ तूंबा अम्हारे मनसा चेतनि डांडी ।? 
( गोल्बा[० पु० ६०६ ) 
'तत करि तांति धम करि डांड़ि सत की सारि लगाइ | 
जोगिया तन को जन्त्र बजाइ ।? ( क» ग्र॑ं० पु० १५६ ) 
चन्द सूर दोउ तूंबा करिहूँ चित चेतनि की डांडी 
सुपमन तनन्‍्ती बाजण लागी इह विधि त्रिषणां खांडी || 
( कृ० ग्ं० प० १४४ ) 
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भाव; शेली, भाषा और छुन्द 
३१. काग (€ अज्ञानी चित्त ) 

“दिवसइ बहुड़ी काञ्र डरे भाश्र (! ( चर्यापद २) 

'कागिल गर फांदिया बटेरे बाज जीता |? ( कु० अं> पृ १४१ ' 
३२. आंगन ( उष्णीष कसल, अन्तःकरण ) 


“आंगण घरप्ण सुन भो विआ्लाती |? ( चर्बापद २ ) 
मांग न खाइ न मखा सोवे घर अंगना फिरि आधे / 
१4 


३३, जुलाहा ( जोब ) 
तन्त्रीपा रखें चयावद में साधक के लिये जुलाहे ( तन्त्री । का प्रतीक 
प्रयुक्त करते हैं। इस पद का मूल अप्राप्य है, तिव्दती रूपंतर डा० 
व्रागची ने दिया है | ( चर्यापद पृ० ४४ | 
मावो चले वुनावन माहा, जग जीदें जाइ जुलाहा |! 


३४. कलाली या शौंडिकी 


एक से शडान 7 हइ घर सान्धश्र |! |$॒ चर्या ) 
काइश कलालान लाद्यन मलठ गुर का सदह्ृद गुड़ कोन रह! 


'गुडु करि घिआन गिश्रान करें महूआ सठ भाठी मन धारा 

सुखमन नारी सहज समानी पीवे पीवनहारा |? ( संत कबीर पृ० १७७ ) 

इस प्रकार हम देखते हैं कि पचास से भी अधिक (पिछले २०--३४) 
उपमान ऐसे हैं जिनको सिद्धों ने विशेष प्रतीकात्मक श्र्थों मे प्रयुक्त किया हैं और 
उनके वे प्रतीकार्थ परवर्ती परम्परा में मी ज्यों के त्यों अथवा थोड़े बहत परिवर्तित 
रूप में स्वीकृत कर लिये गये हैं | इन प्रमुख उपमानों के अतिरिक्त भी व 
उपमान इन प्रमुख उपमानों के साथ रूपक को पूरा करने के लिये गौण रूप में 
सिद्धों तथा उनकी परवरतों परम्परा में समान रूप से प्रयुक्त होते रहे ह--जैसे 
मादल, रात्रि, निद्रा, वर, वधू, मंडप, पुरोहित, पर्येक, निद्रा, हाँड़ी ( काया ), 
क्रधा, घट, भद्दी, मद्मपात्र, तूय, शंख, पतवार, सूत, ताना-बाना, चादर आदि & 

बहत से उपमान ऐसे हैं जो सिद्धों ने भी प्रयुक्त किये हैं ओर नाथों तथा 
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सिद्ध-साहित्य 


सन्‍्तों ने भी किन्तु वे मध्यकालीन भारतीय दाशनिक चिन्तन की सम्मिलित 
सम्पत्ति ये जैसे बंध्यासुत, रज्जु सपे, आकाश कुसुम, शशश्र् आदि | 


सिद्धों के इन उपमानों तथा प्रतीकों के सम्बन्ध में परवर्ती परम्परा में 


पाँच प्रमुख संशोधन या पख्ितंन हुए हैं : 


डे, 


ऐसे बहुत से प्रतीक या उपमान लुप्त हो गये जो बीद्ध चिन्तना या साधना- 
पद्ति के उन तत्वों से सम्बन्धित थे जो बाद में नाथ या सन्त-परुपरा में 
स्वीकृत नहीं किए. गये । 

बहुत से प्रतीक या उपमान परवर्ती साहित्यिक परम्परा में स्वीक्षत किये गये 
किन्तु उनके बौद्ध उपभेयों के स्थान पर हिन्दू हठयोग के समानान्तर उपमेय 
रख दिये गये जैसे गंगा यमुना, ललना .रसना के स्थान पर इड़ा पिंगला के 
प्रतीक हो गये | 

वैष्णव तथा सूफी साधनाओं से प्रभावित होने के कारण ये उपमान कभी 
कभी उन नये उपमेयों से भी सम्बद्ध हो गये जो वंष्ण॒व या सूफी परम्परा 
से लिये 4ये थे जैसे श्रग्नि चंडाग्नि के साथ साथ बिरह का भी प्रतीक हो 
गई, वर साधक के साथ साथ राजा राम का भी प्रतीक हो गया | 

कुछ ऐसे प्रतीक हैं जो सिद्धों में भी प्रयुक्त हें और सन्‍्तों में भी, किन्तु 
प्रासंगिक अ्र्थों के कारण वे बीद्ध के बजाय हिन्दू परम्परा से आगत प्रतीत 
दोते हैं । उदाहरणर्थ दूसरे चर्यापद में 'कच्छुप! प्रतीक रूप में प्रयुक्त हुआ 
हैं। उसके लिये दुलि शब्द का प्रयोग हुआ है, मुनिदत्त ने अपनी टीका में 
दयम्‌ लीन गत॑ यस्यः अर्थात्‌ महासुख कमल बताया है किन्तु सन्‍्तों ने 
उसे अन्तमुखी दृत्तियों वले साधक के शअ्र्थ में प्रयुक्त किया हैजो हिन्दू 
परम्परा के अधिक निकट है । द 

कभी कभी भाषा के विकास के साथ कुछ शब्दों की शक्ति का भी विकास 
हुआ हैं ओर सन्‍्तों ने श्लेष के आधार पर उन शब्दों को नये प्रतीकात्मक 
अर्थ दे दिये हैं। उदाहरण के लिये 'बिनानी” शब्द विज्ञानी का अपश्रश 
रूप हैं और तथता-विज्ञानी के अर्थ में सिद्धों ने प्रयोग किया हैं। तथताः 
का अंश निकाल कर केवल तत्वशानी के अर्थ में उसका प्रयोग बराबर 
होता रहा यहाँ तक कि सूर ने भी इस शब्द का इसी रूप में प्रयोग किया 
है : 'कबहुक भेस दिखाइ बिनानी ।? किन्तु कबीर ने इससे बुनने वाल्ले का 
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अर्थ लेकर जुलाहे का पर्याय बना दिया है 'करगहि एक बिनानी, ता भीतर 
'पंच परानी? ( कबरोर अं० श्य६ )। 


हम पहले ही संक्रेत कर आये है कि सन्‍्वा शली में अप्रस्तुतों तथा 
प्रतीकों की द्विविध योजना प्रचलित थी, ऋउन्यमूत्क तथा 
रूपक-योजना विरोधमूलक । यही सन्‍्तों के साहित्य में रुफक तथा उलद- 
वांसी के नाम से प्रत्यात हुई। अपने ख्यकों ने सन्‍्हतों ने 
उपमानों को नियोजित कर तत्व का उपदेश दिया | उनके बड़त से रूपक ऐसे 
जो सिद्ध परमरा से चलते चले आ रहें है जसे कलाली का रूपक, जुलाई का 
रूपक, विवाह का रूपक आदि। किन्तु उपमानों को पृवांगत योजना स्वीकार 
करते हुए भी :सन्‍्तों तक आते आते उनका उपमेय पत्न बीद्ध के स्थान पर हि 
रूप धारण कर चुका है। दो दीन रूपकों की तुलना कर लेने से बह बात 
हो जायगी | 
वीणापा ने वीणा के रूपक में ( चर्यापद १७ ) जो उपणान रक़खे हैं 
कबीर १४ ने जन्त्री के रूपक में लगभग उन्हीं उन्‍मानों का प्रयोग करते हुए. भी 
कुछ परिवर्तन कर दिया हैं : 


श्र है| 


ि ै ») | 


चीणापा कबीर 
सुंबा से तबा सूर्य, चन्द्र 
दंडिका अवधूती दंडिका चेतना 
तार चन्द्र तन्त्री सुपुम्धा 
सारिका आली काली 
ध्वनि करुणा (उपाय) 


खन्‍्य कई स्थानों पर कबीर ने इसी रूपक को ओर ढंग से भी प्रस्तुत किया 
हैं| एक स्थान पर वे घम को दंडिका, तत्व को तन्‍्त्री और सत्य को सारिका 
बताते हैं ।* 5 दूसरे स्थान पर वे इसी रूपक को राव के रुयक ने तइल देते 
हैं | गोरखबानी में इसी रूपक में ज्ञान ओर गुरु तृत्रा, सनया दंड! और उन्मनी 
व्रवस्था तन्‍त्री बताई गई हैं।' * 

शंडनी के रूपक में भी बहत से नये तत्व और नई व्याख्याएँ जुड़ गई 
हैं | विरुपा की उपमान-योजना इस प्रकार थी + 


हब 


सिद्ध-साहित्य 


कलाली ( शुंडिनी ) परिशुद्धावधूतिका 
दो घर ( घट | ललना रसना 
वल्कल चूर्ण सम्बृत्ति चित्त 
द्शम द्वार वेरोचन द्वार 
हि हा 
ग्राहक गन्धव सत्व ( बोधिचित्त ) 
नली ह शुक्र नाड़ी 


कबीर में कई स्थानों पर यह रूपक मिलता है ।१? जिनमें उपमेय पक्त 
में कुछ परिवतन हो गया है : 


पहला रूपक दूसरा रूपक .. तीसरा रूपक 
कलाली- सहज शक्ति आत्मा काया 
भठठी . ब्दह्मसन्त्र ब्रह्मसन्ध्र चौदह भुवन 
दसवाँ द्वार ,«० शून्य रन्ध्र 
ग्राहक-. सन्त सन्त 


इसके अतिरिक्त कबीर ने अपने कलाली के रूपकों में गुड़रूपी ज्ञान, 
महुआरूपी ध्यान, अ्रग्निरुपी ब्रह्माग्नि, कलालरूपी जप तप, प्यालारूपी पवन, 
इंधनरूपी काम क्रोध आदि की कल्पना कर इस रूपक को बहुत विस्तार प्रदान 
कर दिया है| कालान्तर में अन्य सन्‍्तों ने भी इस रूपक को कई ढड्ढ से विक- 
सित किया है| 

इसी प्रकार का दूसरा रूपक विवाह का रूपक है। कारहपा ने (चर्यापद 
१६) में बारात का रूपक बांधते हुए निम्नांकित उपमान प्रयुक्त किये हैं : 

भव-पटह, निर्वाण-मादल, मनपवन--धक्का-ध्वनि करनेवाले बाराती, 
डोम्बी-वधू, अनुत्तर-दहेज । द 

कबीर में एक स्थान पर यह रूपक इस प्रकार मिलता है :** 

बाराती-पाँच तत्व, बर-राम, वधू-आत्मा, गायिकाएँ-इन्द्रियाँ, पुरो- 
हित-चक्रस्थ ब्रह्म | 

दूसरे स्थान पर यही रूपक और भी विस्तृत हो गया है और उसमें 
उपमान इस प्रकार हैं ४:१९ 

रत्राब आदि बजाने वाले-हाथी, बैल, कौवा, गधा, भेंसा, सिंह, मूषकी; 
-कच्छुप, शशक आ्ादि-कर्मेद्रियाँ तथा ज्ञानेन्द्रियाँ; कुलीन वर--जीवात्मा, मंडप-- 
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शरीर, वधू-माया, गाविकाएँ-शब्द, होम की अग्नि--अज्माग्नि, पुरोहित- 
कच्छुप रूपी स्थितप्रज्ञ गुरु | 

विवाह के बाद की विदा का रूपक इस प्रकार हैं ;) * 

वधू-आत्मा, पीहर--संसार, ससुराल-अझलोक, डोली-शरीर, पाहुन- 
गुरु, विदा-मूत्यु | 

जुलाहे का रूपक कबीर का अत्यन्त ग्रिव रूपक है। सिद्धों में तन्तिया 
(चर्यापद २५) करखे के ही रूपक से प्रज्ञोपाय-साथना का वर्णन किया हैं उ 
रूपक में उपमान इस प्रक्कार हैं 
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त]्रत्तियाँ चादर--तन करन का पापइद--- 





के, 


ग्रनाहतनाद । 

कृत्रीर ने न केवल इस रूपक को अत्यधिक विस्तार दिया है” वरन 
एक स्थान पर ईश्वर को कोरी मान कर सृष्टि को उसी का ताना बाना 
साना हैं |[** 


इस प्रकार कबीर ने इन रूपकों को पूर्वांगत परम्पण से ग्रहण करते हुए 
भी इनमें बहुत से संशोधन कर दिये थे | स्वतः कब्वीर तक आते आते इन रूयकों 
की योजना बहुत परिवर्तित हो चुकी होगी। बाद के सनन्‍्तों ने अधिकतर इन्हों 
रूपकों को अपनाया हैं और इनमें बहुत विकास होता गया है। बहुत से स्थलों 
पर तो केवल अनुकरण मात्र है और पुनराद्वत्ति हैं। किन्तु कहीं कहीं सिद्धों के 
पदों से बिलकुल मिलते जुलतें हुए पद मिल जाते हैँ जिनको न केवल उपमान 
योजना लगभग एक सी है वरन्‌ पूरा पद एक सा प्रतीत होता है। उदाहरण के 
लिये शान्तिष और सन्‍त शिवदयाल साहब के पद ठुलनीय हैं जिनमें कपास 
धुनने के रूपक से ब्रह्मज्ञान की ग्राप्ति का वर्णन है : 


शान्तिपा : तुला धुणशि घुण्णि आंसु रे आंसु 
आंसु घुशि धुणि निखर सेंसु ॥ 
तठसे हेसथ्रआ ण्‌ पाविश्नद 
तुला घुणि धुणि सुणे अहारिउ | 
पुण लइआा अपणा चटारिउ ॥|... चर्यापद २६ 


४८६ 


सिद्ध साहित्य 


शिवद्याल : धुन धुन धुन डाले अब मन को 
में घुनिया सतगुरु चरनन को 
मन कपास सुरत कर रूई 
काम बिनौले डाले खोई ॥ 
दुई साक्त छुनकी सुधि पाई 
नाम घुना ले गगन चढ़ाई | सन्तकाव्य पृ० ५४६ 


इस प्रकार के कुछ रूपकों भें किन कारणों से संशोधन और विस्तार 
हुआ और कभी कभी केसे उनके कारण कुछ अन्य सहायक उपसान भी स्वीकृत 
कर लिये गये हैं इस पर विचार कर लेना आवश्यक है| उदाहरण के लिये हम 
तीन रूपक लैंगे ; कृ-सुमेरु पर्वत का रूपक | खन्‍्घोड़े तथा सवार का रुपक। 
ग-ताला कुंजी तथा चोर का रूपक । 
बौद्ध योग परम्परा! में मेरुपव॑त को मेरुदंड का उपमान मान कर उस 
के शिखर पर प्रज्ञा नारी या नैरात्म्य बालिका वास माना गया था। उसी के 
शिखर पर शबरपा ने शबरी का वास माना था। मेरुपवंत 
सुमेरु का रूपक का यह रूपक सन्त-परम्पया तक बराबर चला आया। नानक 
ने तथा अन्य सन्‍्तों ने इसी मेरु शिखर पर सहज तथा शूत्त्य 
की स्थिति बताई थी ; 
नानक--चढ़ि सुमेर बैसे अस्थानु, निभर करे धुनि सहजि ध्यानु ।*४ 
दरिया--दरिया चढ़िया गगन को, मेरु उलंग्रा डंड 
सुख उपजा साईं मिल्या मेंटा ब्रह्म अखंड | 
दरिया मेरु उलंघ करि पहुँचा त्रिकुटी संघ । 
दुख भाजा सुख ऊपजा, मिटा मम का घुन्ध ॥ १४ 
इसी के सर्वोच्च शिखर अर्थात त्रिकुटी को शून्य शिखर कहा जाता था 
आर वही शूल्यकमल तथा सहज अमीरस का वर्णन माना जाता है: 
गुलाल--सुन्न सिखर सरोज फूलों बंकनाल हि. जाब 
कह गुलाल अ्रतीत पूरन, आपु में घरु पाव [१४ 
सुन्न सिखर चढ़ि जाइब हो बाजत अ्रनदद तार । 
उमंगि उमंगि सखि गावहिं हो, मानिक देव लिलार ।* १ 
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सुमेरु के शिखर का शूत्यः नाम बौद्ध परम्यरा के अवशिष्ट प्रभाव का 
द्योतक है, किन्तु इसका एक दूसरा नाम कैलाश भी है जो शैव परस्थग का 
परिचायक है | हम पहले ही देख चुके हैं कि 'उरघ! में शिव का वास बताया 
गया हैं | इसी शिव के वास के कारण मेंद्र शिखर अथवा त्रिकुटी को केलाश 
भी कहते थे | जायसी ने भी इसी शैव परम्परा का उल्लेख पद्मावत में किया है : 
अहुठ हाठ तन जैंस सुमेरू, पहुँचि न जाइ परा तसकेरू | 
तिन्ह पावा उत्तिम कविलासू , जहाँ न मीचु सदा सुख बासू | 
कंचन मेरु देखावसि जहाँ, महादेव कर मंडप तहाँ ॥ 
किन्तु यहाँ पर एक बात ध्यान में रखना आवश्यक है। वोद्ध परम्परा में 
मेरु शिखर को सर्वोच्च महासुख-चक्र अर्थात्‌ कपाञ में स्थित माना गया था । 
हिन्द परम्परा में मेर का शिखर केवल ललाट ( आज्ञा चक्र ) तक है और वहीं 
शून्य समाधि सम्पन्न होती है। ललाट का यह महत्व शैव योग-परम्प्रा के कारण 
है, बौद्ध परम्परा के कारण नहीं । बौद्धों में ललाट का महत्व केवल सेकोद श 
टीका में मिलता हैं, अन्यत्र नहीं | 
मेरु शिखर के साथ समन्तों ने कुछ वेष्णव भावनाएं भी जोड़ी । दाद ने 
मेरु पर्वत पर राम भक्ति के जल की वर्षा का वर्णन किया हैं: 
मेर सिखर चढ़ि बोलि मन मोरा 
राम जल बरिसे सबद सुनि तोरा ॥३* 
कबीर ने तो अन्त में राम को ही मेरु पवत बताया है जिनकी शरण 
उन्होंने ग्रहण की है और इस प्रकार भक्ति के सामने योग को गौण मान 
लिया है : 
तं॑ मेरो मेर परबतु सुआमी ओट गही में ते 
ना तुम डोलहु ना हम गिरते रखि लीनी हरि मेरी ||**7 
यहाँ पर मेरु पर्वत का उपमान अ्रचलत्व के साधस्य के कारण अहर 
किया गया है, योग पद्धति के संछ दंड के नाम सास के कार नहीं | 
परवर्ती कबीरपन्थी साहित्य म॑ सुमंझ के पाँच शिखर बतांय गय हैं ऋर 
उनमें भी मध्य आसन विष्णु को दिया गया हैं। इशान काश ने शुव, वादु कर 
में कुबेर, नेऋत्य कोण में यम, अभि कीश मे इन्द्र और मरध्च से वपएु | उसक 
आगे शून्य की डोरी, निर्वाण के पथ श्रोर अन्त में शक्ति रूपो नारी का सि 
बताया है जो सच्चा वाममार्ग है ओर अघोर साधना हैं | 


| 
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घोड़ा तथा सवार का रूपक 
पवन-निरोध के लिये पवन को घोड़ा मानकर उसे वशीमभूत करने 
का रूपक सिद्धों ने बांधा है जो नाथपन्थियों की बानी में भी मिलता है : ' 


सरहपा एहु मण मेललह पवण तुरंग सुचंचल 
सहज सहावे णे बसइ होइ णिच्चल | 5 
'गोरखबा नी सहज पलांग पवन कर घोड़ा, ले लगाम चित चबका 


चेतनि असबार ग्यांन गुरू करि और तजो सब दबका |रै* 
सनन्‍्तों ने भी पवन निरोध के लिये यही रूपक अपनाया है। कबोर भी 
सहज के पांवड़े से युक्त मनरूपी अश्व पर सवारी करते हैं । 
देह म॒ुद्दर लगोमु पहिरावड, सगलत जीन गगन दउठरावठ। 
अपने बीचारि असवारी कीजै, सहज के पांवड़े पगु धरि लीजै | 
चलि रे बैक ठ तुभहि ले तारड । हित हित प्रेम के चाबुक मारउ । 
कहत कबीर भत्ते असवारा, वेद कतेब ते रहे निरारा ॥१६ 
पलटू के एक रेखते में इस पवन के घोड़े पर सुरति को सवार बताया 
गया है श्रौर जीन लगाम आदि की कल्पना से पूरा रूपक बांधा है : 
सत्त को जीन, संतोष लगाम हैं, गुरूज्ञान को पाखर जाय डारा 
जिस्‍्वास रकाब में जुगति की एड़ दें, पांच पच्चीस मवास मारा 
पवन का घोड़ा सुरति असवार हैं, प्रेम की ढाल है मर माला 
विवेक देवान इन्साफ पर बैठि के मुक्ति को कैद जंजीर डाला ।१४ 
इस प्रकार सन्‍्तों में पवन निरोध का घोड़े की सवारी वाज्ञा रूपक केवल 
प्राणायाम साधना का ही बोधक नहीं रह गया, उसमें सत्य, सन्तोष, विश्वास, 
विवेक आदि सदगुणों का भी समन्वय हो गया है, यहाँ तक कि दरिया साहब तो 
उसे पवन का उपमान न मान कर केवल ज्ञान का उपमान मानने लगते हैं : 
ज्ञान का घोड़ला सुन्‍्न में दौड़िया, सुन्‍्न में सुरति है शब्द सारा १५ 


ताला-क॑जी तथा चोर का रूपक 
इस प्रकार पवनबन्ध का एक दूसरा रूपक सिंद्धों ने ताला कु जी के उप 
मानों से भी प्रस्तुत किया है और धीरे-धीरे सन्‍्तों की परम्परा में उसका भी पवन- 
निरोध वाला अर्थ नष्ट हो गया है, केवल प्रयोग की परम्परा चलती रही 
प्राणायाम द्वारा पवन के बन्ध को वज््यानी सिद्ध अध ओर उध्व मार्ग में 
ताला लगाने के रूपक से व्यक्त करते थे : 
४६२ 
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काणहप[ पवण गमण टआर उउिद ताला वि दिज्लइ ट 
इ तसु धारांघारं मण दिवहो क्िल्नद | 
गुंडरीपा सासु घरे घालि कोंचा ताल 
चांद सुज वेणे पर्वा फाल ॥१ 
नाथयन्था बानियां में भी इस ताला कुंजी के रूपक द्वारा पवनवन्ध का 
वशुन मलता हूं, यद्यांवई उसमे दो संशोधन हो गये है | ए 
योगपद्धति की प्रधानता के कारण नाद जगत करने, या नाद को ग्त्रो 
करने के लिये भी ताज्ना लगाने का रूपक होने लगा | दूनरें ताला लग 


न 


0४८ 


के साथ साथ, दसव द्वार या ब्रह्मरन्ध्र का ताला खालने की कल्पना भी अहण को 
ई। अन्त में, शब्द को ताला ओर चरमावस्था निःशव्द को कंजी मान लिया 
गया (इस निःशब्दाइस्था पर बच्ज-जप के अन्तर्गत प्रकाश डाला गया हैं ) 
कुम्भक के प्रसंग में--- 
अरधे उरधें लाइलें कुँची थिर होते मन तहाँ थाकीले पवरां । 
दसवां द्वार चीन्हिले, छूठे आवागवर्नां |* * 
खेचरी मुद्रा के प्रसंग में-- 
कंची ताली सुष्रमन करे | उलटि जिम्या ते तालू धरे ।* 
शब्दयोग के प्रसंग में-- 
सबदहिं ताला, सबद॒हि केची सबद॒र्हिं सब्द जगाया। 
सब॒दहिं सब्द सू' परचा छुआ, सबदर्हिं सबद समाया ![* है 
अवधू निहसबर कूँची, सबद ताला ॥** 


सन्त साहित्य म॑ भी प्राणू-पवन के बन्धचन के अर्थ मं ताला कज्ी का 
प्रयोग मिलता है। अधिकतर इसका, प्रयोग जिकुटी में ध्यान को कुम्भक द्वारा 
केन्द्रित करने के प्रसंग म॑ मिलता है £_ 
कबीर खट नेम करे कोठड़ी बाँधी बसठ अनूपु बीचु पाई 
कंजी कुलफु पग्रान करि राखे करते बार न लाई | 
अत्र मनु जागत रहु रे भाई ! 
गाफल होइ के जनम गवाइश्रों चोरु झुसे घरु जाई । 


दरिया हीरा एक त्रिकुटी मंद होई | हीरा ध्यन घरहु नर लोई | 
हीरा मध्य फेड़ जिस्तारा | जोगी ज्ञान को करें वचारा॥। 
४६३, 
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ताला कुंजी गहि लागि केवारा । चोर न मुसे ज्ञान रखवारा || 
ताके कहिये ज्ञान गंभीरा | त्रिकुटी मध्य जो परखे हीरा ॥२६ 
भीखा जड़ि ताला वच्र कपाट को तहं बैठे आतमराम | 
देखें सुने की गम नहीं नहिं आंख कान को काम ।१४ 
इसी ताला कुंजी के रूपक का प्रयोग अन्य अर्थों में भी हुआ। दादू ने 
गुरु के शब्दों को कुंजी माना और उससे ज्ञान के कपाट खुलकर तत्व की प्राप्ति 
वर्णन किया : दादू देव दयाल को गुरू दिखाई बाट 
ताली कुंजी लाइ के खोले सब कपाट |॥१< 
बाद में इसके कई निरथंक प्रयोग भी मिलते हैं जहाँ ये दोनों उपमान 
अहण किये गये हैं किन्तु उनका ठीक ठीक अ्रथ नहीं बैठता : 
बिना कु'जी का खुले नहीं ताला। 
काहे के कु जी, काहे का ताला, काहे के लगे हैं किवारा | 
तन की कु जी सुरति का ताला, प्रेम के लगे हैं किवारा | 
छुत्नसाल भजो नाम धनी के चरन चित लागा ।** 
उपरोक्त पद में केवल परम्परा निवांह के लिये कुजी और ताला के 
उपमान ग्रहण किये गये किन्तु उनका पवन-बन्ध-परक अर्थ लुस हो चुका है | 
ताला कुजी के साथ साथ उपभान रूप में चोर भी चर्यापदों में आता है। यह 
चोर चंचल चित्त या क्लेश-बासनादि से अभिभूतमन के लिये प्रयुक्त होता है और 
हठयोग साधना में पवन-बन्ध या श्वास-निरोध से स्थिर मन जब तत्व को ग्रहण 
करने लगता है तभी इस बात की आश का होती है कि वासनाविकल पतृत्तियां 
कहीं चोर बन कर उस तत्वरूपी धन को चुरा न ले जायें | इसी कारण ढेण॒ढ- 
शपा ने अपनी उलटबांसी में साधु को ही चोर कहा है जो सो चोर सोह 
साधी ।?५ * इसी परम्परा का निर्वाह करते हुए! कबीर ने भी कहा है : 
चोर एक मूसे संसारा, बिरला जन कोइ बूमकनिहारा ।** 
यह बासना-विकूल मन ( या माया-शवलित अन्तःकरण ) साधना-पथ में सबसे 
बड़ा अवरोध है ओर साधक के अनजाने ही कभी कभी यह उसका तत्वरूपी 
धन गंवा देता हैं। इसीलिये साधना पथ में इस चोर. से सावधान रहने की बात 
नाथ तथा सन्त साहित्य में बराबर कही गईं है : 
गोरखबानी --काया हमारे सहर बोलिये मन बोलिये हुजदार 
चेतनि पहरे कोटवाल बोलिये, तौ चोर न मंके द्वार ॥५६ 
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कबीर अब मन जागत रह रे भाई । 

गाफलु होइ के जनम गवाइयों चोर सुन घ्रु जाई 

पंच पहरुआ दर महिं रहते तिन्ह का नहीं पदीआरा 

चेति मुचेत चित होइ रहु तड ती परगासु उजाग 

नउ घर देखि जु कामिनी भूली वसनु अनूप न पाई 

कृहठु कृबआ्ार नवो घर मृसे दसवें. ततु समादद || ड़ 

दादू इत घर चोर न मूसे कोई | अ्न्दारे है जे जाने सोई। 

जागहठ रे जन तत्त्‌ ब् जादू ज्ञागत - हट सो रहया समाह ०.४ 


दरिया ताला क॒ जी गहि लाग केवारा | चोर न मे ज्ञान रखवारा ।४* 


किन्तु इसी चोर के रूपक के प्रसंग में सन्‍्तों ने एक ऐसे घन का वर्णन 
किया हैं जिसे चोर भी नहीं चुरा ले जा सकते वह है--रामभक्ति रूपी धन | बोग 
ओर तन्त्र से भी अधिक महत्व वेष्णव भक्ति को देते थे जो सिद्धों और नाथों की 
पद्धति में नहीं स्वीकृत हुईं थी। सनन्‍्तों ने उसे स्वीकार कर उसे योंगपद्धति से 
भी अधिक श्रेष्ठता प्रदान की क्‍्थोंकि योगयद्धति में पवन निरोध ने ताला कु जी में 
रकखे जाने वाले तत्वरूपी धन को चोर चुरा सकता है. किन्तु भक्ति ऐसा घन है 
जो कि मन में आकर फिर जा ही नहीं सकता | कबीर इस हरिनाम रूपी धन को 
न गाँठ में बाँधने की जरूरत समझते हैं न इसे बेचने का साहस कर सकते हैं : 


इह धनु मेरो हरि के नाउ। गाँठि न बाधठ वेचि न खाठ 
नाउ मेरे खेती नाउ मेरे बारी | नगति करउ जनु सरने तुम्हारी 


नाउ मेरे माइआ नाउ मेरे पँजी | तुम्दहहिं छोड़ि जानिट नहीं दर्ज 


गी | 
नाउ मेरे बन्धिय नाउ मेरे भाई | नाउ मेरे संगि अति होइ सखादइ 


| 
| 
| ध्कः 
ठहर भी इस धन को अद्वितीय बताते हैं 


राम धन खात न खूठे रे। 
खपरम्पार पार नहिं आदे आधि न टूटे 


| 
है 


्ञ 


तस्करि लेइ न ॒पावक जाले, प्रेम न छूटे रे 
चह दिस पसयो बिन रखवारे चोर न लूटे रे 


हरि हीरा है राम रसाइणु, सरण न सूके रे 
दादू और आयि बहुतेरी, तुस न कूठें रे ॥** 


4 
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इन्हीं उपमानों की विरोधात्मक योजना पर आधारित उलटबांसियों की 
चमत्कारपूर्ण शेली सिद्धों के काव्य में भी व्यवहत होती थी। परवतों सम्प्रदायों 
में से बहुतों ने अपने को उल्टा पथ माना है और अपनी 
उलटबांसी. साधनापद्धति के विवरण में उन्होंने पाताल की गंगा को 
आकाश में चढ़ाने, चन्द्र द्वारा राहु का आस कराने आदि 
की विरोधमूलक उलग्बांसियों में योग-प्रक्रियाओं का संकेतात्मक उल्लेख किया 
है। इन उलटबांसियों में केवल परस्पर विरोधी घर्म वाले उपमानों की योजना 
की जाती थी | सन्त सुन्दरदास ने इन उलटठबांसियों को विपयय की संशा दी है, 
जो वास्तव में अत्यन्त सार्थक है [५5 इन उलय्बांसियों में या तो पारस्परिक विरोधी 
घम वाले उपमानों का एकन्रीकरण होता था या उपमानों में उनके स्वामाविक 
धर्म के स्थान पर विरोधी घर्म का आ्रारोप कर दिया जाता था । सिद्धों की उपलब्ध 
काव्य-सामग्री में केवल एक ही उलटबांसी मिली है, (ढेश्टणुपां, चर्यापद्‌ ३३)। 
कबीर के बीजक्‌ में वही उलटबांसी थोड़े से संशोधित रूप में मिलती हैं : 
ढेश्हणपा . टालत मोर घर नाहिं पड़िवेशी 
हाड़ीत भाव नाहिं निति आवेशी 
वेंगस, साँप बढिल जाश्र 
दुहिल दूधु कि बेन्टे समाश्र 
वलद विआ्राश्नत गविश्ना बांके 
पिया दुह्श्रिउ ते तिनि सांके 
के जो सो बुधी सो घनि बुधी 
५ ४ + + जो सो चोर सोइ साधी 
निति निवि सिश्राल सिहे सम जुमअञ्र 
देंदस पाएर गीत विरले बुझग्म | 


कबीर केसे नगर करों कुटवारी । चंचल पुरिष विचघन नारी 
बैल बियाइ गाय भई बाँक | बछरा दूहे तीन्यू” सांक 
मकड़ी घरि माषी छछिहारी | मास पसारि चील्ह रखवारी 
'.. मूसा खेवट नाव . बिलश्या । मीडक सोवे साँप पहरइया 
. नित उठ स्याल खंघ सूं भूफ़ैे । कहै कबीर कोइ 
द बी बिरला बूमे ।५* 
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कबीर के संग्रह म॑ यह पद निस्सन्देह बोद्ध परम्परा से आया है। इसका 
गण न केवल दोनों का अदभुत साम्य हैं, वरन्‌ यह भी है कि कबीर के पद 
कुछ अंश ऐसे हैं जो बीद्ध परम्परा में तो साथंक थे किन्तु कबीर उनका अर्थ 
व्भवतः भूल चुके हैं। उदाहरण के लिये इस पद में तीन सांक का उल्लेस्त 
| वज्यानी साधना पद्धति में चार ज्ञणों को चार मसन्व्याएँ भी कहा जाता था 
र चतुर्थी सन्ध्या अद्धंरात्रि या प्रज्ञाज्ञानानिषेक की सन्ध्या मानी जाती थी; 
तके पहले तीन सन्ध्याएं भवमुद्रा, कर्ममुद्रा तथा ज्ञानम॒द्रा की सम्ध्याएँ होती 
'। टेंदशुपा का संकेत उन्हीं तीन सन्ध्याओं की ओर हैँ ) कबीर के पद मे यह 
वल तीन प्रहरों का सूचक है, उसका बौद्ध तान्त्रिक अथ भुलाया जा चुका है । 
कबीर तथा उनके बाद के सन्‍्तों में इस उलटबांसी पद्धति का बहुत 
चलन रहा है यद्यपि उनके श्रर्थनिर्णय में बहुत कठिनाई होती हैं, क्योंकि स्वतः 
न्तों तक आते आते इन ग्रतीकों के सांकेतिक श्र्थों में काफी परिवर्तन हो चुका 
। और बहुत से बेपढ़े लिख सन्त तो केवल श्रोताओ्रों को चोकाने के लिये 
ती उलटबांसियाँ कहते थे जिनके ब्यर्थ के विषय में सम्भवतः वे ही सन्दिग्ध होते 
| सन्‍्तों में सबसे सुसंस्कृत कवि सुन्दरदास ने सम्भवतः ऐसे ही सन्‍त कवियों 
! सम्बोधित करते हुए कहा था : 
बोलिये तो तब्र जत्र ब्रोलिबे की सुधि होय 
नतरू मौन गहि चुप दहोइ रहिये। 


भाषा की दृष्टि से तिद्धों के परवर्ती प्रभाव का मूल्यांकन कर सकना 

प्र तक सम्भव नहीं हैं जब तक नाथों की बानियों और कब्नीर के साहित्य की 

भाषा का मूल रूप का निर्णय नहीं हो जाता। नाथों की 

[षा बानियों की भाषा अपने उपलब्ध रूप में १७ वीं शती की 

भाषा है और कबीर के पाठ के विषय में भी अभी बहुत 

बाद है। किन्तु फिर भी डा० वर्मा द्वारा अन्थसाहिब के आधार पर गशस्तुत 

सन्त कबीर” के पाठ को हम कब्चीर की भाषा के मूल रूप के बहुत निकट मान 
कते हैं । 

कबीर तक आते आते पूर्वों हिन्दी का स्वरूप निश्चित हो गया था 

न्तु सन्‍त साहित्य की परम्परा केवल पूर्वी हिन्दी तक ही सीमित नहां रही | 
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पंजाब से लेकर मगवब तक सन्त हिन्दी में रचना कर रहें थे। कुछ तो पारस्परिक 
सम्पर्क के कारण और कुछ विभिन्न प्रान्तों में प्रचलित होने के कारण उनकी 
बानियों में भाषा-शैलियों का सम्मिश्रण होना एक साधारण सी बात थी। बज्ञ- 
यानी सिद्धों का अनुसरण करते हुए पूर्वी प्रदेशों के कवि भी अवधी या पश्चिमी 
बोलियों को अपनी काव्य-भाषा के रूप में स्वीकार करते थे या नहीं और यदि 
करते थे तो पदों और दोहों में दो विभिन्न भाषा शैलियाँ रहती थींया एक, 
इस दृष्टि से भोजपुरी प्रदेश के सन्‍्तों की बानियों पर विचार कर लेना आव- 
श्यक है। 
भोजपुरी प्रदेश के सबसे पहिले कवि कबीर ही थे। उन्होंने अपनी 
बोली को पूर्वी! कह्दा है जिसके योगपरक अर्थ पर हम पीछे विचार कर चुके 
हैं | यदि भौगोलिक दृष्टि से देखा जाय तो पूर्वी से यहाँ अवधी और भोजपुरी 
दोनों ही बोलियों का संकेत ग्रहण किया जा सकता है। डा» रामकुमार वर्मा 
ने सन्त कबीर; की भूमिका में कबीर को भाषा का मूल ढाँचा अ्रवधी ही माना 
है| किंतु भोजपरी प्रदेश के निवासी होते हुए भी उन्होंने अवधी को काव्य- 
भाषा के रूप में क्‍यों स्वीकार किया इसका कोई कारण नहीं बताया जा सकता | 
केवल यही कहा जा सकता है कि उनके पहले से ही भोजपुर से भी अधिक 
पूर्वी प्रदेशों के सिद्ध और नाथ कवि अपने दोहों के लिये पूर्वी प्रभाव-मिश्रित 
पश्चिमी अपमश्रंश का प्रयोग कर रहे थे जिसकी अ्रधिकतम निकटता अबधी से 
मानी जा सकती है | अतः कबीर ने भोजपुरी प्रदेश में रहते हुए. भी अ्वधी 
में रचना कर एक पूर्वागत परम्परा का निर्वाह ही किया है। 
इस सम्बन्ध में डा० उदयनारायणु तिवारी का मत यह है कि कबीर 
की भाषा की अवधी रूपरेखा के नीचे भोजपुरी का ढाँचा ठेँदा जा सकता है। 
उन्होंने सम्भवतः अपने पद भोजपुरी में ही लिखे थे किन्तु पश्चिमी लिपिकारों 
ब्रपने प्रान्त म॑ उनका प्रचार करने के लिये उनका खड़ी बोली, ब्रज भाषा, 
पंजाबी आदि में रूपान्तर करने का प्रयास किया है और इसी कारण उसका 
भोजपुरी रूप लुप्त हो गया है ।** इसके समर्थन में उन्होंने कबीर ग्रन्थावली में 
से कुछ संज्ञा-रूप तथा क्रिया-रूपों पर भोजपुरी प्रभाव दिखाकर राग गौड़ी के 
२० वें पद का भोजपुरी रूपान्तर प्रस्तुत किया है और उनका अ्रनुमान है कि 
यही कबीर के पदों की वास्तविक भाषा शैली रही होगी । किन्तु डा० वर्मा ने 
बड़े सबल प्रमाणों से यह सिद्ध किया है कि गुरु अंथ साहिब में संग्रहीत पढों 
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सापा का शुद्धता रखने का प्रवास किया गया है और सुदृर उजाब्र से भी 


नपि बच केये 7४४३ 84 लिलित ४ पर | , हि 
वपिवद्ध किये गये उन पदों में भों अवबधी बोली ही की प्रधानता मिल्नती है | 


स दृष्टि से यही कहना उचित जान'पड़ता है कि कदीर भोजपुरी प्रदेश के 
बासः ते ह्रुर्‌ भी शव धी मे रचना करते थी के उनके कक आयी हट हर; 


जपुरर रुख का मिश्रण हो जाना उतना ही स्वनाविक था जितना दोशकोपों 
॥ पश्चिमी अदभ्रंश म॑ पूर्वी रूपों का मिश्रण हो जाना | 


[आन 5.0 कप डे श्र + दल का. ३8. भ्, 
स्वतः डा० तिवारी छ अध्ययन मे ही हम॑ ओर मी प्रराण ऐने मिल्नल 


फ स्स्स +्, कब बा! खथ 6५ दम हे का जा हम बा 

! जिससे यह प्रमाणित होता हू कि अवधी एक प्रकार से समन्‍त साग्ी प्रदेश 
> व्यू ॥7| श्र अन्ना जम] रथ] +अ कल हम 88 कट अर क लक 

£# काव्यलादर तने लंका था आर इस हाड ससद्धा के दांद्टा का नया का 


कक 2.22 रण मच ट् प्र गली हक] 2! रीत्क गत भें 28 ०२.० ून्‍नक हक, ही 
त्तराविकार उसी ने प्रहण किया था। इतना ही नहीं वरन भाजएसे प्रदेश 
ु हि फ न्‍ न 


| । बज 

८ / 
5 सनन्‍्ती की रचनाओ पर सलद्धा को उस परम्परा का ना धनाव पड! है जिसके 
न 


प्र बा 2 असम ज्य चना 3 ज्न्क का था भक्त जन कली पर र पक दें 
न्तगंत व पद की रचना करत समय अदरना स्थानाय बाला आर दाहां का 
ज्वना कृत समय पांश्ििनों अवश्रश का प्रयाग करते थ | डा० तदारा ने शावृ- 


गरायण और घरणीदास की रचनाओं का अध्ययन कर यह मत निर्धारित 


के. को 
मल 


केया हैं कि इन के पर्दों और गीतों की नापा सोजपुरा हैं आर दादा का भापा 


ग्रवधी | यह परम्परा ध्य वीं शतों तक चली आई है | 


कह 
कं 


सन्त शिवनारायण याज्ञोपुर ज्िल के चन्द्रवार याँत में पेदा हुए थे और 
उनकी कई कातियाँ अदडरदित) प्राप्य ६ै। इन सचनात्ना उन्हान दादा 


चौपाई की शैली स्वीकार की है और उनकी भाषा कोंसली (अवधी) है। किन्तु 
उन्होंने जँतसारी और घाँयो भी लिखे हैं | जैँदसारी जाँते पर गाये जाने वाले 
लोकगीत होते हैं और थाँटों चेत मे गाये जाते हैं | इन दोनों प्रकार को रच- 


नाओं की साथा लोकप्रचलित भोजपुरी ही हैं, अवधी नहीं | 


3 
| 


| 
अरबी 
95॥। 


इसी प्रकार की द्विविधि शेली का प्रयोग सारन जिले के माँकी गाँव के 
सन्त धरनीदास (१६४६ ई०) की कृतियों में मी मिलता है । उनकी दो ऋझृतियाँ 


घब्द-प्रकास! और पघ्रिम-प्रगातः उपलब्ध हैं जिनमें विवेचनात्मक अंश दोहा- 
च्चौपाई में है और उनकी भाषा कोसली (अबधी) हैं, किन्तु जहाँ उन्होंने पद 
वहाँ उनकी भाषा सोजपएुरी है : 

मे 


शुमिर शुमिरु सन सिरजनहार 
जिन्ह केला सुर नर सरग पताल ।|! 


हे 


सिद्ध-सा हित्यक 


पंजाब से लेकर मगब तक सन्त हिन्दी में रचना कर रहें थे । कुछ तो परस्परिक 
सम्पर्क के कारण और कुछ विभिन्न पान्‍्तों में प्रचलित होने के कारण उनकी 
बानियों में भाषा-शैलियों का सम्मिश्रण होना एक साधारण सी बात थो। वज़न 
यानी सिद्धों का अनुसरण करते हुए पूर्वी प्रदेशों के कवि भी अवधी या पश्चिमी 
बोलियों को अपनी काव्य-माष्रा के रूप में स्वीकार करते थे या नहीं और यदि 
करते थे तो पदों और दोहों में दो विभिन्न भाषा शैलियाँ रहती थीं या एक, 
इस दृष्टि से भोजपुरी प्रदेश के सन्‍्तों की बानियों पर विचार कर लेना आव- 
श्यक है। 
भोजपुरी प्रदेश के सबसे पहिले कवि कबीर ही थे। उन्होंने अ्रपनी 
बोली को (पूर्वी? कहा है जिसके योगपरक अथ्थ पर हम पीछे विचार कर चुके 
हैं | यदि भोगोलिक दृष्टि से देखा जाय तो पूर्वी से यहाँ अ्रवधी और भोजपुरी 
दोनों ही बोलियों का संकेत ग्रहण किया जा सकता है। डा०» रामकुमार वर्मा 
ने सन्त कबीर! की भूमिका में कबीर को भाषा का मूल ढाँचा अ्वधी ही माना 
है। किंत॒ भोजपुरो प्रदेश के निवासी होते हुए भी उन्होंने अवधी को काव्य- 
भाषा के रूप में क्‍यों स्वीकार किया इसका कोई कारण नहीं बताया जा सकता | 
केवल यही कहा जा सकता है कि उनके पहले से ही भोजपुर से भी अधिक 
पूर्वी प्रदेशों के सिद्ध और नाथ कवि अपने दोहों के लिये पूर्वी प्रभाव-मिश्रित 
पश्चिमी अपम्रंश का प्रयोग कर रहे थे जिसकी अधिकतम निकटता अबधी से 
मानी जा सकती हैं। श्रतः कबीर ने भोजपुरी प्रदेश में रहते हुए. भी अवधीः 
में रचना कर एक पूर्वांगत परम्परा का निवाह ही किया हैं। 
इस सम्बन्ध में डा० उदयनारायण तिवारी का मत यह है कि कबीर 
की भाषा की अवधी रूपरेखा के नीचे भोजपुरी का ढाँचा टेँदा जा सकता है | 
उन्होंने सम्भवतः अपने पद भोजपुरी म॑ ही लिखे थे किन्तु पश्चिमी लिपिकारों 
ने अ्रपने प्रान्त में उनका प्रचार करने के लिये उनका खड़ी बोली, ब्रज भाषा, 
पंजाबी आदि में रूपान्तर करने का प्रयास किया है और इसी कारण उसका 
भोजपुरी रूप लुप्त हो गया है ।$* इसके समर्थन में उन्होंने कबीर अन्थावली में 
से कुछ संज्ञा-रूप ठथा क्रिया-रूपों पर भोजपुरी प्रभाव दिखाकर राग गौड़ी के 
२० वें पद का भोजपुरी रूपान्तर प्रस्तुत किया है और उनका अनुमान है कि 
यही कबीर के पदों की वास्तविक भाषा शैली रही होगी | किन्तु डा० वर्मा ने 
बड़े सबल प्रमाणों से यह सिद्ध किया है कि गुरु अंथ साहिब में संग्रहीत पदों 
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म॑ साधा को शुद्धता रखने का प्रयास किया गया है और सदर पजाब मे भी 
'लिपिब्रद्ध किये गये उन पदों में भो अबधी बोली ही की प्रधानता मिलती हैं 
इस दाष्टि से यहां कहना डॉचत जान'पड़ता हैँ कि कद्ीर भोजपरी प्रदेश के 
निवासी होते हुए भी अवधी में रचना करते थे किन्तु उनकी अ्रवधी में भी 
भोजपुरी रूपों का मिश्रण हों जाना उतना ही स्वभाविक था जितना दोहाक्नोप्ो 
की पश्चिमी अयउम्नंश में पूर्वी रूपों का मिश्रण हो जाना | 

स्वतः डा० तिवारी के अध्ययन म॑ ही हमें ओर भी प्रमाण ऐ 
) हें जिससे य प्रमाणित होता हे कि अवधी एक प्रकार से समस्त मागधी दे 
ग काव्यभाषा बन चुकी थी ओर इस दृष्टि से सिद्धां के दाहां की भाषा का 
उत्तराबिकार उसी ने ग्रहण क्रिया था। इतना ही नहीं वरन भोजपुरी प्रदेश 
के सन्‍्तों की रचनाओं पर सिद्धों की उस परम्परा का भी प्रभाव पड़! है जिसके 
अन्तर्गत वे पदों की रचना करते समय अपनी स्थानीय बोली और दोहों की 
स्वना करते समय पश्चिमी अपश्रृंश का प्रयोग करते थे | डा० तिदारी ने शिव- 
'मारायण और घरणीदास की रचनाओं का अध्ययन कर यह मत निर्धारित 
किया हैं कि इन के पदों और गीतों की नाप्रा भोजपुरी है और दोहों की भाषा 
अवधी | यह परम्परा श्य वीं शती तक चली आई है | 

सन्त शिवनारायण गाजीपुर ज़िले के चन्द्रवार गाँव में पेदा हुए. थे और 
उनकी कई क्ृतियाँ (अमद्वित) प्राप्य हैं। इन रचनाओं में उन्होंने दोहा 
चौपाई की शेली स्वीकार की है और उनकी सापा कोसली (अवधी) है। किन्तु 
उन्होंने जँतसारी और घाँटो भी लिखे हैं| जँतसारी जाँते पर गाये जाने वाले 
लोकगीत होते हैं और घाँटों चत में गाये जाते हैं। इन दोनों प्रकार का रच- 
माओं की भाषा लोकप्रचलित भोजपुरी ही है, अवधी नहीं । 

इसी प्रकार की द्विविधि शैली का प्रयोग सारन जिले के माँस्ी याँव के 
सन्त धरनीदास (१६५६ ६०) की कृतियों में भी मिलता हैं। उनकी दो कृतिब 
“सब्द-प्रकांस” ओर “प्रेम-प्रगास”ः उपलब्ध हैं जिन विवचनात्मक अर 
न्चौपाई में है और उनकी भाषा कोसली (अवधी) हैं, किन्तु जहाँ उन्होंने पद 
लिखे हैं वहाँ उनकी भाषा भोजपुरी हैं : 

शुमिर शुमिरु मन सिरजनहार 
जिन्ह कैला सुर नर सरग पताल !| 
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रवि ससि अशिनि पवन केला पानी 
जिश्ा जन्तु घानि परानि आनि आनि बानी || 
इन भोजपुरी वाले अंशों में भी अ्रवधी का थोड़ा बहुत प्रभाव है 
क्योंकि अवधी काव्यमाषा के रूप में बहुत मंज चुकी थी अतः भोजपुरी में 
लिखते समय भी उसका सहारा लेना अनिवाय हो जाता होगा ।* * 
इस प्रकार हम देखते हैं कि सिद्धों द्वारा पदों में स्थानीय बोली तथा दोहों 
में पूर्वी प्रभाव-मिश्रित पश्चिमी बोली प्रयुक्त करने की परम्परा श्यवीं शती के 
संतों तक चली आईं हैं| डा० वर्मा द्वारा प्रस्तुत संत कबीर! के पाठ में अ्रपश्र॑श 
की उकार वाली प्रवृत्ति अवश्य मिलती है किन्तु अन्य दृष्टियों से भाषा सम्बन्धी 
परिस्थिति बहुत बदल गई है | सबसे प्रमुख परिवबंतन हुआ दै शब्द-समूह में । 
अपभ्रंश से कितने ही तद्भव शब्दों की थातो हिन्दी को मिली थी जिनका प्रयोग 
सन्त और सूफी कवि करते थे किन्तु वैष्ण॒व प्रभाव बढ़ने के साथ साथ संस्कृत का 
प्रभाव बढ़ा ओर भक्तिमार्ग-सम्बन्धी कितने ही तत्सम शब्द .हिन्दी के धार्मिक 
काव्य में प्रचलित हो गये जिन्होंने भाषा का रूप ही बदल दिया | जायसी और 
कबीर आदि में तदभव शब्दों का प्रचुर प्रयोग है जब कि सुन्दरदास जैसे संस्कृत 
के ज्ञाता सन्‍त की रचना में तत्सम की भरमार है। “बिनानीः आदि कुछ बौद्ध 
अपभ्रंश साहित्य से प्रात तद्भव शब्दों के अर्थ का विकार सन्‍्तों ने किस प्रकार 
किया है इसका उल्लेख हम पीछे कर चुके हैं । 


छंद 
सन्‍्तों और नाथों की साखियों और पदों के छन्द अधिकतर उन्हीं छन्दों 
के विकसित रूप हैं जो सिद्धों ने प्रयुक्त किये हैं। किन्तु उनका प्रचुर विस्तार 
हुआ है ओर आगे चल कर उन पर सिद्धों के अतिरिक्त भी 
साखी कितने ही अन्य प्रभाव पड़े हैँ । उदाहरण के लिये लगभग 
सभी सन्‍्तों और नाथों की वाणी का महत्वपूर्ण अंश दोहों में 
है किन्त सिद्धों के दोहाकोषों में समचतुष्पदियों के साथ दोहे मिलते हैं। केवल 
मात्र दोहों की मृक्तक परम्परा थी | इसका कोई प्रमाण नहीं मिलता | वच्रगीतियों, 
में भी कई दोहों की एक गीति है | सन्दर्भ से स्वथा पथक मुक्तक दोहे अधिक 
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नहीं मिलते । केवल सुमाषित संग्रह में बेंडेल ने कुछ ऐसे दोहे संग्रद्दोत किये हैं । 
किन्तु जैनों की पश्चिमी परम्परा में पाहुड़ और सावयधम्म दोहे चतुष्पदियों के 
कड़वकों के बिना मुक्तक रूप में उपलब्ध होते हैं। सन्‍्तों की 'साखियाँः और 
सलोकु? सिद्धों की अपेक्ता पश्चिमी म॒ुक्तक शैली के अधिक निकट हैं | जहाँ 
कहीं वे दोहे चौपाइयों के साथ हैं वहाँ उस काव्यरूप को रमैनी कहा गया है । 
यह रमैनी भी अवध प्रदेश में प्रचलित अपमश्रंश की राम-काव्य परम्परा का 
प्रभाव सूचित करती है, बोद्ध प्रभाव नहीं | चौपाइयों के साथ दोहे के एक कुड॒व॒क 
को पद कहा गया है और उस दृष्टि, से पिदी, सतपदी शोर बारहपदी स्मैनियाँ मिलती 
हूँ | दोहों के मध्य म॑ चोपाइयों की संख्या का कोई निश्चित नियम नहीं मिलता । 
साखियों को जिस प्रकार वर्गीकृत किया गया है वह रीति शाक्त-तन्त्रों के विषय 
विभाजन से बहुत मिलती है। आचाय॑ जल्षितिमोहन सेन इन अंगों में साखियों के 
वर्गीकरण पर बौद्ध परम्परा का ग्रमाव मानने के पत्त में हैं ।* * 
सोरठा आदि के भी उदाहरण सन्तों के काव्य मं बहुत मिलते हैं, दोहों 
में कभी कभी मात्राओं की अनियमितताएँ भी मिलती हैं | इस दृष्टि से मोरखबानी 
की साखियाँ अत्यन्त अनियमित हैं। सन्‍्तों तथा नाथों की बानियों म॑ कहीं कहीं 
केवल चार ही चतुष्पदियाँ ही मुक्तक छुन्द के रूप में प्रयुक्त हुई है जैसे-- 
दादू.. घटि घटि दादू कहि समुमावे 
जैसा करे सो तैसा पावे 
को काहू की सीरी नाहीं 
साहिब देखे सो घट माहीं ॥[ ४ 
या 
गोरख ( सबदी ) हँसित्रा खेलिबा रहिवा सम 
काम क्रोध न करिबा संग ॥ 
हँसिबा खेलिबा गाइबा गीत 
दि करि राषि आपना चीत ॥* ४ 
दोहा चौपाइयों का एक अन्य काव्यरूप भी नाथपन्‍्थी बानियों तथा 
कबीरपन्थी ग्रंथों में मिलता है वह है प्रश्नोत्तरी | गुरु और शिष्य में अथवा दो 
समान प्रतिष्ठा के आचायों में तत्व-दर्शन, साधना-पद्धति आदि के गहन तत्वों 
पर जो वार्ता होती है उसे प्रश्नोत्तरी के रूप में दोहा चौपाइयों में अस्तुत किया 
जाता है। 'महीन्‍द्र-गोरख-बोध! तथा 'गोरख-दत्त-गुष्दि! (गोरखब्रानी में संग्रहीत) 
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इसी प्रकार की क्ृतियाँ हैं | सन्‍तों के अभी तक उपलब्ध साहित्य में यह प्रश्नो- 
प्तरी शैली नहीं मिली है किन्तु पश्चिमी तथा पूर्वी लोकिक अपश्रंश साहित्य में 
यह शैली बहुत प्रचलित थी | प्रहेलिकाएँ भी सम्भवतः इसी का एक रूप प्रतीत 
होती है । धर्मदास की पूर्वी अपश्रंश की कुछ प्रहेलिकाएँ “विद्ग्बमुख मंडन” से 
डा० सुकुमार सेन ने अपने संग्रह में उद्धत की हैं ।** 
पूर्वी सन्‍्तों और नाथों के पदों की परम्परा पूर्वी भारत की परम्परा मालूम 
होती है | उनमें भी पादाकुलक से विकसित चौपाई तथा 
पयार छुन्दों का बाहुल्‍य है । 
चौपाई (अन्त में दो दीघे) 
कबीर करवतु भज्ञा न करबट तेरी 
लागु गत्ते सुनु बनती मेरी 
हउठ वारी सुखु फेरि पियारे 
करवट दे मोक उ काहे कउ मारे ॥ ६४ 
दादू जीवत मारे मृण जिलाये 
बोलत गंंगे गंग बुलाये ॥ टेक ॥ 
जागत निधि भरि शोई सुलाये 
सोवत रैनी सोइ जगाये ॥ 
सूकत नेनहूँ लोभ न लीये 
अन्ध बिचारे ता मुख दीये ॥*४ 
पादाकुलक से ही पयार छुन्द विकसित हुआ जिसमें अन्त में एक दीर्घ 
प्यार और एक लघु के साथ १५ मात्राएँ होती हैं । यह छुन्द समस्त 
मागधी ज्षेत्र में बहुत प्रचलित हुआ। सनन्‍्तों तथा नाथों के 
थदों में यह छुन्द प्रचुरता से व्यवह्यत हुआ है । 
कबोर--माधव जल्ल कि पियास न जाइ 
जल महि अ्रगिनि उठी अधिकाइ || 
तू जलनिधि हल जल्ल का मीनु 
जल महिं रहउ जलहिं बिनु खीनु ॥ 
तू पिंजय हउ सूअ्रता तोर 
जमु मंजारू कहा करें मोर ॥१८ 


पद 
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आज, शेली, भाषा झोर छुन्द 


दादू 


ग्ोरखपंथी बानी 


हलका भारी क्ल्यो न जाइ 
मोल माप नहीं रहद्या समाइ || 
कीमति लेखा नहिं. परिमाण 
सत्र पत्ति हारे साधु सुजाण |१६ 
मरे न पारा बाज. नाद 
ससिहर सूर न बाद विद्वाद 
पंचन गोटिका रहशि अकास 
महियल अन्तर गगन कविलास |[१२ 
चले बटावा थाकी बाट 
सोवे डुकरिया ढोरे खाट || 
इकिले कुकुर भकिले चोर 
का घणी पुकारें दोर ॥?* 


श८ मात्राओं के छुन्द की परम्परा तो सिद्धों से जयदेव के पदों में होती 
हुई सन्‍्तों तक अ्रविच्छिन्न रूप से मिलती है | 
भुसुकुपा भुसुकु मशुइ कत राउतु भणुइ कत्‌ सग्बला सहज सहावा ॥| 
जयदेव धीर समीरे यमुना तीरे बसति बने बनमाली || 
कबीर इकतु पतरि सरि उरकुट कुरकुट इकतठु पतरि भरि पानी 
.. आति पाति पंच जोगीआ बैठे बरीचि नकटदे रानी ॥** 
दादू काले घोल वरन पलटिया तन मन का वल भागा 
जोबन गया ज्ुरा चलि आई तब पहछ्ितावन लागा ॥** 


शोरखपंथी बानी : उतर देस में मेंह घड़क्या दक्षिण आंचल छाया 


पूरब देस थी पाणिग विछूटी पद्चिम खेन्र में पाया [४ 


कबीर तक अआआते-आते संगीत की देशी शैली शाज्त्रीव पद्धति में पूर्णतया 
स्वीकृत कर ली गई थी । किन्तु इन रागों के गायन की शास्त्रीय पद्धति जिसका 


शत 


उल्लेख संगीत-रत्नाकर आदि में मिलता हैं, वही पद्धति 
कबीर आदि को परम्परा में सान्य थी अथवा कोई अन्य 


पद्धते, इसके विषय में कुछ अनुमान भी कर सकना कठिन है 


सिद्ध-साहित्य 


किन्तु चर्यापदों में प्रात ओर नारद तथा शाईुदेव आदि आचारयों द्वारा 
स्वीकृत कई राग, कबीर आदि के पदों में भी मिलते हैं जिनमें से गूजरी, गउड़ा, 
घनासिरी, मल्हार तथा मैरव प्रमुख हैं| दादू में भी गौड़ी तथा भैरो राग के पद 
मिलते हैं | गोरखबानी के अधिकांश पद राग रामग्री तथा आसावरी में हैं | इस 
सम्बन्ध में एक विशेष उल्लेखनीय तथ्य यह है कि सन्‍्तों तथा नाथों के संग्रहों 
में साखियों का वर्गीकरण तो विषय के अनुरूप होता था किन्तु पदों का वर्गीकरण 
| रागों के आधार पर होता था । “चर्याचर्य विनिश्चय” में पदों का वर्गोकरण रागों 
के आधार पर नहीं है। रागों के आधार पर पदों के वर्गीकरण की कोई पुरानी 
परम्परा सिद्धों में थी या नहीं, इसके विषय में कुछ कहा नहीं जा सकता ! 


2७४ 


उपसंहार 


बौद्ध-सिद्धों के साहित्य और उनकी घर्मसाधथना के इस विस्तृत अध्ययन 
“पर कार्य प्रारम्भ करते समय ही लेखक इस बात के लिये सचेष्ट था कि इस 
' परम्परा ने सन्‍्तों के साहित्य को जिस प्रकार से जितनी दिशाओं में प्रभावित 
किया है कम से कमर उसका संक्रेत हो सके | किन्तु समीक्षा की जो एकांगी 
: शैली केवल उन पारिभाषिक शब्दों या काव्य-शिल्प के उपकरणों को आधार 
- बनाती है, जो सिद्धों नाथयोगियों ओर सन्‍्तों में समान रूप से पाये जाते हैं, बह 
- इस प्रभाव परम्परा का समुचित आकलन नहीं कर सकती । इस बात का भी 
अध्ययन होना चाहिये कि दीं शताब्दी से लेकर १७वीं शताब्दी तक भारतीय- 
-समाज-पद्धति में कौन से व्यापक परिवतंन अते रहे हैं श्लोर उनके कारण जनता 
की धम-चेतना किन उपधाराओं में विभाजित होकर किन दिशाओं में प्रवाहित 
होती रही है, वे उपधाराएँ. किस प्रकार कभी-कभी एक दूसरे के समानान्तर 
चलती रही हैं, कभी-कभी एक दूसरे में अन्तभु क्त हो गई हैं, कभी-कभी कुछ 
दूर समानान्तर बहने के बाद दूसरी उपघारा का अतिक्रमण कर किसी स्वथा 
दूसरी धारा में जा मिली हैं---आऔऔर उनकी यह जटिल गतिविधि किस सामान्य 
-भावभूमि या व्यापक घरातल पर घटित हुई है। 


३४७६ 


उपसहार 


प्रस्तुत अन्थ का प्रमुख लक्ष्य बोद सिद्ध-साहित्य का 


॥ अध्यबस 
रहा हैं अतः परवतों प्रभाव परम्परा को इसमें दूसरे दृष्टिकोण से समकते 
का प्रयास किया गया है किन्तु स्थान-स्थान पर यह संकेत अवश्य कर दिया 
गया हैं कि इस समस्त विकास का आरस्म-विन्दु तान्त्रिक धमान्दोलन है और 
वैष्णव भक्ति आन्दोलन इसको परिण॒ति रेखा है। सन्‍्तों का अधिकांश साहित्य 
उस संक्रान्टिन्काल का साहित्य हैं जब तन्त्र और योग की पद्धतियां गोौण 
होती जा रही हैं और भक्ति को प्रमुखता मिलती जा रही है। किन्तु फिर 
भी सन्‍्तों में परम्परायत प्रभाव के कारण एक विशिष्द काव्य-शेली, तथा 
पारिभाषिक शब्दावली रूदढ हो गई है और वे उसी के द्वारा इस नई चेतना 
को व्यस्त करने का प्रयास करते हैं| अतः उनको भाषा-शैली में अरथों के कई 
स्तर वर्तमान हैं जिनमें से कुछ से स्वतः वे सन्त भी अपरिचित प्रतीत होते हैं । 

कहीं कहीं वे शब्द या वे प्रतीक प्राचीन बौद्ध-तान्त्रिक या शैंव योगी साधनाओं 
के अर्थां को ध्वनित करते हैं, कहीं-कहीं सन्‍त उन शअ्र्थों के केवल एक अंश को 

स्मरण रख पाये हैं, और कहीं-कहीं वे भक्ति आन्दोलन के प्रभाव में उन शब्दों 

को नई व्याख्या देने के प्रयास में संलग्न प्रतीत होते हैं । फिर नो वे अपने 

आराध्य के निगु ण्‌॒ रूप, अपनी साधना के रहस्यात्मक गुद्य रूप, और अपनी 

काव्य-शेली के परम्परागत रूप को किसी भी स्थिति 2 छोड़ना नहीं चाहते | यही 
कारण है कि भाव-साधना में वेष्ण॒वों के निकट होते हुए भी सन्‍्तों का निगु ण- 

काव्य भक्तों के सगुण-काव्य से बिल्कुल पृथक स्वभाव का प्रतीत होता है। भक्तों 

का काव्य सगुण अवतारों की जिन भावमयी लीलाशगों पर आधारित था, उन्हें 
सन्त पूर्णतया अस्वीकार करते थे । 


कब्क 


बे. 


बौद्ध सिद्धों ओर सन्‍्तों की सामाजिक स्थिति में भी एक बहुत बड़ा अन्तर 
आ चुका था| ठवीं शताब्दी में तान्त्रिक आन्दोलनों के अध्ययन से प्रतीत होता 
था कि सारे देश में संकीर्ण जाति-व्यवस्था और शुद्धतावादी आधार-पद्धति के 
विरुद्ध एक व्यापक विद्रोह जाग उठा था और निम्न वर्ग की जातियाँ उस समय 
सशक्त और जागरूक थीं । किन्तु जैसे अधिकांश विद्रोह और क्रान्तियाँ अमर्यादित 
होकर उछ खलता और पतनोन्मुखता की ओर अग्रसर होने लगती हैं, वही परिण॒ति 
इस विद्रोह की भी हुई जो तान्त्रिक वेश में उमरा था। उसके बाद का काल 
ऐसा रहा जिसमें इस उछ खलता को ग्रतिक्रिया में, तथा यवन-श्राक्रमणों से सचेत 


७७ 


सिद्ध साहित्य 


होकर भारतीय धर्माचार्यों ने धरम-साधना को आचार और वण्णु-व्यवस्था की दृष्टि 
से पूर्णतया कस देने का प्रयास किया | इस प्रयास की अतिरेकता में बहुत कुछ 
अन्याय उन निम्न वर्ग को जातियों के प्रति भी हो गया जिनमें ये अधिकांश 
सन्त सम्प्रदाय परिषोषित हुए | श्रतः एक ओर ये सन्त एक पराजित और सामा- 
जिक अम्याय से पीड़ित वर्ग के प्रतीक थे, दूसरी ओर ये तान्त्रिक-विद्रोह के 
खोखलेपन से भी परिचित ये श्रौर तीसरी श्रोर यवनों को मजहबी कट्‌टरता का भी 
स्वागत नहों कर पाते थे और चीथी ओर वेष्णुव भाव-साघना के प्रति शआकर्षित 
होते हुए भी उनके अवतारबाद को ये तक-सम्मत नहीं मानते थे | इन चतुर्विध 
परिस्थितियों की सम्यक पृष्ठ भूमि में इनके समस्त साहित्य का नये पिरे से 
मूल्यांकन होना चाहिये। इस प्रकार तिद्ध-साहित्य का यह अध्ययन एक ओर 
उन कई जटिलताओं का समाधान करता है जो अभी तक सन्‍्तों और नाथ 
योगियों के अध्ययन में बाधक सिद्ध होती रही हैं, दूसरी ओर वह आदिकाल 
ओर मध्यकाल के सवेथा नये मूल्यांकन के लिये एक भूमिका भी प्रस्तुत करता है। 
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५८, साधनमाला, भाग १, प्ू० ८०, प्ुूं० झ३े | ५६. मिस्टिक टेल्स०, प्रू० ११। ६०. 
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खरणड ६, पू० ५६, ६०। ३२४. फिक-सोशल आगनिजेशन इन ना० ई० इंडिया, 
2० प5। ३५४. हेषेंवद्ध न, चटर्जी, २७३२, २७४। ३६. हिस्ट्री आफ़ बंगाल, 
घू० ६४७। २७, आर्क्यालाजिकल सर्वे आफ इंडिया, वार्षिक विवरण, १६०४-५ 
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प्रृू० १४छ तथा आगे। ३७. चटर्जी, हपंवद्ध न, प्रु० रूप | 
पूृ० २४६ | ३६. वही, ए० श८७ | ४०, सज्मिननिकाय, मधुरासत्त |! ४१. दीब- 
निकाय, ३-४. । ४९. क्षितिमोहन सेन, जातिनेद, प्रृू० ४१। ४३. सेन, संस्कृति 
संगम, पू० ४१ ४४. वही, प्ू० ४३। ४५. मनुस्यति ३, १४१। ४६. बढ़ीं 
अध्याय ३, श्लोक १५२ तथा आगे तथा चाणक्य-नीति, एकादश अध्याय, प्रु० ४४ 
श्लोक १३, १४। ४७. वागची, कास्टल आफ इंडियन मिस्टिक्स, विश्वसारतो 
क्वाट रत, अगरत, अक्तूबर १६४५, पएू० १४३ | ४८५. रन, जातनसद्‌, छू० १३३३ , 
४६. बरुआ, अर्ली हिस्ट्री आफ कामरूप, छ्रू०। ५०. हिस्ट्री आफ बंगाल 
प्रृ० ५२७ तथा आगे | ५१. बसु, पोस्ट चेतन्य सहजीय कल्ट, छुू० २६३, 

५२, मा० क्वा० खंड १, संख्या २, प्रू० छउ७ | ५३. वही, छू० ८८। ४४. वही 
'प्रृ० घ७ | ५५. दत्त, भारतीय समाज पद्धति, पू० १५० तथा आगे । ५६. द्श्व्य, 
बड्थ्वाल, हिन्दी काव्य में निगु ण सम्प्रदाय, प्र० ६२ तथा प्रृ० २२४, ओर चतुर्वेदी, 
उत्तरी भारत की सन्त परम्परा, पृ० र८र तथा *८३। ५७, क्षितिमोहन सेन, 
जातिमेद, छ० २०१ | 
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१, साधनमाला, प्रथम खंड, प्रृ० ४ । २, बही, प्ृ० २२५। ३. बंद, खंड २, 
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महायान बुद्धिस्ट फिल्लातफी | ८. अद्वयवज्ञ-संग्रह, भूमिका, प्ृू० १६। &. बुद्धिस्ट 
एसोटेरिज़्म, प० १६ पर उद्ध त। १०, चित्तविशुद्धि प्रकरण, छू० ३। ११, बुद्धिस्ट 
एसोडेरिज़्म, ए० २६। १२. वीधिचयांवतार पंजिका, तृतीय परिच्छेद ४, १८ तथा 
बंगला-अचुवाद, पृ० २९, २३। १३. शिक्षा समुच्चय, बेडेल संस्करण, प्र० १६०, १६१ | 
१४, दासगुप्त, तान्त्रिक बुद्धिज़्म, पृ० १०। १५, तत्व रत्नावली, अद्गय वज् संग्रह, पृ० 
१४ | १६, ज० डि० ले०, खंड १, किमूरा का लेख | १७, से० बु० ई०, खंड १७, छर० 
३४७ तथा आगे। १८५. ज० डि० ले०, खंड १, किमूरा का लेख। १६, परशुराम 
चतुवदी, महायान सम्प्रदाय का क्रमिक विकास, हिन्दुस्तानी, छएू० ६६। २०, पुरातत्व 
निबन्धावल्ी, पए० १२१। २१. वही, प्ृ० १२८, १२६ । २२. वही, छ० १२८, १२६ | 
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पृ० | २६, चतुर्वेदी, महायान का क्रमिक विकाप्त, हिन्दुस्तानी, प्रू० ७६। २७. सूत्रों 
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हिन्दुइज़्म एएड बुद्धिज़्म, खंड २, प्ृू० ७। ३०. वस्आ, प्रोलोग्मेना टु ए हिस्टी आफ . 
बुद्धिटट फिलासफी, प्रथम »ध्याय । ३१, चटर्जी, हषंबद्ध न, प्रू० ३५० तथा आगे । 
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खंड ५, अंक २। ३४. सोगेन, सिस्टम्स०, प्रू० १८६। ३५, माध्यमिक बृत्ति, १३, ८ | 
३६. सोगेन, घिस्टम्स०, छ्रू० १६८ | ३७. अनिरोधम अनुत्यादम अनुच्छेदम्‌ अशाश्वतम्‌, 
अनेकार्थभ्‌ अनानाथेम्‌ अनागमम्‌ अनिर्गंमम । साध्यसिक बृत्ति, १, १। ३८. वही. 
२४, १४। ३६. देवराज, भारतीय दशन शाखत्र का इतिहास, प्रू० १६४ | ४०, सुजुकी 
आउट लाइन्स आफ्र महायान बुद्धिज़्म, प० १७३। ४१. अप्रतीत्य समुत्यन्नी घर्म 
कश्चिन्न विद्यते। यस्मात्तस्मादशून्योहिधर्मः कश्चिन्न विद्यते,. .माध्यमिका बृष्ति २४, 
१६ । ४२. या प्रतीत्य समुत्यादा शुन्यताम्‌ ताम प्रचक्ष्महे. ..वबही २४, १८। ४३. वही 
चोथा प्रकरण । ४४. वही, बाईसवाँ प्रकरण | ४५, वही, प्रृ० १९। ४६. माध्यमिका 
वृक्ति, छ० २५, १६। ४७. रत्नावली, माध्यमिका दइत्ति में उद्ध त प्रृ० ५०४। ४८. 


बेड 


टिप्पशियों : अध्याय १९ 


शास्रा, तर टररा हन्स फ्रपाल पी रिञआ्ड, जल सा आ० रण 75. पट. कि का 
0० १७१ तथा आगे। ४६८. किमूरा का लेख, शिफिटिंग आप सेर अमल पते दि 

योध्या काल | ५०, यहाँ पर यह संकेत कर देना आवस्यक है कि दिज्ञानबा दिये से 
शून्य को अभाव के रूप में ग्रहण किया है। यह अर्थ उपयुक्त नहों हे किन्तु उनके 


तका के स्पष्टाकरणा के लिये समय हु भा धन्य का वहा अथ लगे | ५१ 


्‌ हु , है । भर | ् ] 
कमवड्ध प्यंतत् 7 यद्द कक छा ता रे रे पी कक जल, लाने हट ्फ़ हक 
आअआलयावज्ान कऋरमवद्ध चतना का शड़ला है! यह सदा प्रवाहत ऋर वकालत हानेः 
तू आ हा बा किक 
रहती ह | सोगेन, सिस्टम्स, पए० २९० | ५२, लंकावतार सत्र, निल्द ६. ५४३ मेगेन 
रथ रे वह ] 
पः 


सिस्टम्स, २३०। ५४४. चटर्जी, हमंवद्ध न, परू० ३५१। ४५. नहायान संत्रालंक.र 
अंतिम अध्याय | ५६, किसरा, 
पृ० ४६ तथा पृ० ६२। ५७, सुजुकी, 
२२३, २०२४। ५८. दासगुप्त, तान्त्रिक वुद्धिज्ष्म, प्र० १३. ६४१ ५४६. शाो।तदेवर 
वोधिचर्यावतार, पु० १४। ६०. माध्यमिकों ने दस पारनिताएँ मार्ना हैं, दान, रोल 
शान्ति, वीये, ध्यान, प्रज्ञा, उपाय, कोशल, प्रशिवान, वल, ओर शान तथा इनके साथ 
चार अप्रमाणों की साधना भी अनिवाये मानी है । सैत्री, करुणा, मुद्दिता, तथा उपेक्षा ; 
किन्तु योगाचार सम्प्रदाय में उपरोक्त ६ पारमिताए स्वाकार की गई हे आर उनके 
अतिरिक्त तीन शिक्षाएं भी साधना की अंग है, घीला, ध्यान, प्रज्ञा।  अष्ट साहखिका, 
पू० २०३ ) वोधिचर्यावतार में केवल शान्ति, वीय॑, ध्यान तथा प्रज्ञा का ही विस्दत 

बर्णान छठे, सातवें आठवें तथा नवे परिच्छेद में है जिससे ज्ञात होता हे कि काल्मान्तर 
में ४ पारभिताएँ प्रमुख हुई | अन्त में प्रजा में सभी अन्तसक्त हों गई ; उसो के 
साधने से सव सध जाती थीं। ( अष्ट साहसखिका प्रज्ञायदारसिता, तीसरा परिवत ) ६१ 
वास्तव में महायान एक विशद्ञाल॒ जल॒यान के समान है। ये छः पारमिताएँ उसके 
थान की पतवारे हैं। ६२, सुजुकी, आउट लाइन्स आफ यहायान, प्रू० ३११ | ६३ 
नागाजुन, महायान विशक, ११, १९। ६४ अष्ट साहल्षिका, प्रथम परिवतं, प्र० 
४प८ | ६५. वही, प्रथम पृरिवते, प्र० ४६२। ६६. वहीं, सृझ्तिका, छुू० १८५.। ६३, 


चाय, बुद्धिव्ट एसोटेरिज़्म, पृ० ३१ | ६८. बाद से भी वहुत से ऐसे महायानी वोड 
साधक थे जो मान्य थे किनन्‍्त वे तान्त्रिक साधनाओं में निष्णात नहीं थे! किन्तु ऐस 
लोगों को वह श्रेष्ठता प्राप्त नहीं थी जो वज्यानी सिद्धों को थी। ऐसे पणिडतों का 
केन्द्र नालन्दा था | ६६. श्री राहुल सांकृत्यायन ने मन्त्रयान का समय 


तथा वज्रयान का सनथ ७००-१२०० $० माना है जो उचित ही प्रतात होता है । 
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१ डा० बेनीप्रसाद, हिन्दस्तान की पुरानी समभ्यता। ६. वहां, तान्त्रिक 

काल | ३. ना० प्र० प० वर्ष ५० अंक १, २, २००२, हू०६६। ४. सेन, स्कूल 
एनन्‍्ड सेक्टस इन जैन लिटरेचर, प्रृ० ४० | ५. द्विवेदी, नः० प्र० ८०, वर्ष ७०, १, ६० 


सिद्ध-साहित्य 


६४ | ६. वही, प्र० ६४। ७. सर जे० बुडरफ, शक्ति ओर शाकत, प्रू० १८ । ८. दास 
गुप्त फिलातिफिकल एसेज । ६. भद्यचार्थ, थियरी एन्ड प्रेक्टिस आफ तमन्त्राज, प्रु० 

२। १०, बोस, “माडन बुद्धिज्म एन्ड इटत फाल्लोअल इन उड़ीसा”, भूमिका। ११. 

बुद्धिस्ट एसोटेरिज़्म, प्रू० ण८४। १२. वही, प्रृू० ५४। १३. साधथनमाला, भाग २, 

भूमिका, प्ृ० ३६। १४. बागची, स्टडीज़ इन तन्त्र, एू० ४५। १५. बागची, इंडिया 
एन्ड चाइना, ए० १६६, २०२। १६. कात्ञान्तर में आगस की नई व्याख्या खोज ली 
गई--द्रष्टव्य महापरिनिर्गण तन्त्र, भूमिका तथा ना० प्र० पत्रिका, ५०, १, छु० उ२ । 
१७, कूर्म पुराण, भूमिका, प्ू० १७। १८. वही, प्ू० १८१, १८७। १६. उपाध्याय, 

शंकराचाये, प्ृ० २८६ । २०. दरप्रसाद शास्त्री, प्रोसीडिंसस आफ रा० ए० सो० बं० 
खन्‍ड १८५, १६२१, । २१. सेन, संस्कृति संगम, प्रृष्ठ १६। २९. भन्‍्डारकर, 

द्रष्टव्य 'शैविज्ष्म! । २३. बुद्धिस्ट एसोटेरिंज़्म, प्रू० ५४ | २४. रुद्र यामल तन्त्र' में यह . 
कथा मिलती है कि वशिष्ट बहुत दिनों तक जप तप और संयम करते रहे किन्तु 
उन्हें सिद्धि नहीं मिल्ली तो उन्होंने क द्ध होकर भगवती को शाप दे दिंया। उसके 
अनन्तर देवी ने प्रकट होकर कहा छि तुम्हें सिद्धि मिलेगी किन्तु तुम अथवंबेद की 
मूलभूमि महाचीन को जाओ । महाच।न में उन्हें बुद्ध दीख पड़े जो नग्न, मद्यपी, रक्त- 
पायी स्त्रियों से घिरे थे | उनके रहस्य को जान कर वशिष्ठ को सिद्धि मिल्ली | इससे यह 
स्पष्ट होता है कि तानित्रक ताधनाओं का अथववेद से घनिष्ठ सम्बन्ध था और इसे 
बौद्ध तानित्रक भी स्वीकार करते थे । इसी प्रकार वैष्णव तन्त्रों में भी नारद ने जब 
अहिबंध्न्य से संहिता के १६ वे अध्याय में वर्शित विधानों का उदगम तथा अध्यक्ष 
देवता का नाम पूछा तो अहिबेध्न्य ने उत्तर दिया कि ये साधनाएं अथववेद से ली गई 
हैं ओर इनके देवता स्क्यम्‌ भगवान विष्णु हैं जो सुदर्शन चक्रधारी हैं तथा समस्त 
प्राणियों के रक्षक हैं । २०५, चटर्जी, हषंवद्ध न, पृष्ठ ३२०३। २६. बागची, स्टडीज़ इन 
तन्त्र, एष्ठ १०२। २७. वही पृष्ठ ११२। २८. वही, प्रृू० ४५ | २६, सेन, संस्कृति संगम 

प्ृ० ३२। २०. इसका प्रमाण इसमें भी मित्रता है कि शापनिदृग्ध और ब्रह्मकर्म 
विवर्जित ब्राह्मणों की इस धर्म में आमन्त्रित किया गया है और उन्हें भोग और मु 


दोनों की आशा दिल्लाई गईं है । दि 
ये विप्रा: शापनिदग्बा: ब्रह्म कमे विवर्जिता 


तेषाम्‌ तु कोल घर्मोष्यम्‌ मुक्ति मुक्तयोस्तु साधनम्‌ 
ये विद्राःपापसंजाताः शाप निदंग्ध विप्छुत 
तेषाम्‌ कुल्ञाइईविकारोध्यम्‌ मागस्यास्य प्रजायते । 
पुरश्चर्याण॑ व, प्रू० २४। 
३१, झते श्र त्युक्त आचारस्त्रेतायाम्‌ स्मघाति सम्भवः 
द्वापरे तु पुराणोक्तम्‌ कहो आगम केवल्म्‌। 
कुलाणंव, 
४६० 
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२२. “वदिकी तान्त्रिकीस्चेंव द्विविधा: श्र ति कीर्तित:” कुल्लुक नह, बुदरफ दाक्ति 
एन्ड शाफ, ए० १६ ३, ना० प्र० पृ०, ५०. १ पू० उ०! ३3४, फकंहर, प्रप्ट ४८३ ; 
९२. ज० रा० ए० सौं० १६११, प्ृ० ६५१, ६०३ 25, श्रे डर७ प्रध्य ४० : ३३ 
पाध्याय, भारतीय दश न, परू० ४६० । ३०. अर्थविज्ञान और व्याकरण दशन, प्र० २६ : 
२६. श्रे डर, ६० १९० | ४०, श्रे डर, अहि बुध्त्य संहिता, परिच्छेद १५ ४१, वहा, 
8० 3२७। यन्त्र पूर्वाह्न तथा सनन्‍्त्र अपराग कहलात थ | ४२. वहां, प्रू० ६३९ | ४3. 
वही, प० १२६ | ४४. वही, प्ृ० ११३ | ४५. वहां, प्रृ० ४३ | ४६. वही, पृ० ११६ | ४७. 
किसी समय शिव के चार सुखों की भी कल्पना थी। महाभारत अनुशासन पत्र, १४१, 
श्लोक ५, ८ तथा आदि पव॑ २१६, श्लोक २९, र८। ४८. आयगम के पाँच सुख, 
सद्योजात, वामदेव, अघोर, तत्पुरुष व इशान थे। ४६. देवराज, दान श्ात्र का 
इतहास, ४० ४८३, ४८५३ । तथा उपाध्याय, भारतांय दर्शन, प्रू० ०४० आने | 
डर, प्रृ० ११२। ५१. स्ं-दशन-संग्रह, नकुज्ञीश पाशुपत मत । ५४६. विश्वनारता, 
जुलाई १६४२, प्रू० २४५ आगे | ०३, पश्चु, पाश और पति या शिव, शक्ति और अखु 
के कारण इसे त्रिक दर्शन कहते हैं | ५४. भन्‍्डारकर, पृ० १८३। ४०, डा० काशोनाथ 
मेश्र, शक्ति-विशिष्टाद तवाद को भूमका, एृ० ४, ५। ५६. सा० नान्दानठ, दन्डवुक 
आफ वीरशेविज्म, प्रथम परिच्छेद | ५७, सिद्धान्त शिखामाणणि ३१। ५5 वह 
१०, ६६ | ५६, अनुभव सूत्र । ६०. वही | ६१. भन्‍्डारकर, ४० १८१ । ६९. नान्दासठ, 
हेन्डबुक आफ वीर दीविज्म का प्रथम परिच्छेद | ६३२, आदि नाथ, अनादि, काल 
आअतिकालक, कराल, विकराल, महाकाल, कालभेरव नाथ, वहुक, भूतनाथ, वीरनाथ 
श्रीकन्ठ, नागाजेन, जड़मरत, हरिश्चन्द्र, सत्यनाथ, मीननाथ, गौरक्ष, चपंट, अद्बय 
वराव्य, कन्‍्थाधारिन, जालन्धर, मलयाजन । इनमें से १९ आदिगुरु शिव हैं तथा १२ 
उनके शिष्य हैं | ६४. द्विवेदी, नाथ सम्प्रदाय, छ्‌ृ० २७३ | ६५. ठुची. आन सेत्रेय, ज० 
ए० सो० बं०, १६३०, प्रृ० १९५ तथा आगे । ६६. द्विवेदी, नाथ सम्प्रदाय, पू० 3 । ६७. 
भन्‍्डारकर, पृ० १८२ | ६८. चटर्जी, हृषवरद्ध न, पु० ३३५, ३३६। ६६, ज० ए० सों० 
बं० १६२०, पृ० १२५ तथा आगे | ७०, भन्‍्डारकर, छू? ८र | ७१. ठुवी, ज० ए० से।० 
बं० १६३०, प्रू० १९५ तथा आगे | ७२, प्रबोध चन्द्रोदय, अंक ३ । 3२. मा, न्याय दर्शन 
पृ० ३० | ७४. सबंदरशन संग्रह, (कार्वेल गफ़ संस्करणा,) नवाँ ५रिच्छेद, छ० १३७ | ७५ 
वही, प्ृ० १३८ | ७६. वही, एू० १३६ । ७७, वहां, पए० १४२ | 5ऊ. फकुहर द्रष्टव्य 
सहायक-पुस्तक-सजी | ७६ देवताओं को शक्ति की कल्पना वेदिक काल में सा था कन्तु 
इस रूप में नहीं | उस समय शक्ति के स्थान प्र उन्हें शचा कहा जाता था। ऋःग्द 
में लगभग ११ बार शक्ति का प्रयोग है और हर बार वह इन्द्र से ह। पहल 
शी केवल इन्द्र की शक्ति थी, बाद में उसको नारी हूप में माना गया और उसे पत्ना 
पद इन्द्राणी [दिया गया | ऋषख्वेद ३, ६०, २ में शा को हों प्रजा भा कहा गया हद 
यह “ज्ञा” देवियों का गचक है ओर बाद में यह वाक्‌ का पर्याय हों गधा। कहां गया 
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कि इसी “ज्ञा” से समस्त मन्त्र बने ओर उनके छन्द प्रकट हुए। कहीं कहीं यहें 
उजनात्मक शक्ति के रुप में भी आई है पर यह स्वीकार करना होगा कि बेद्क शक्तियों 
में वह मातृरूष, देवीत्व नहीं विकसित हुआ था ओर लोक परस्परा तथा लोकथर्म ने 
बाद में इन शक्तियों को जगज्जननी रुप दे दिया है। एस० के० दास, शक्ति आर 
डिजाइन पावर, अध्याय १, विशेषतः प्रू० ४। 5८०, वुडरफ, शक्ति एन्‍न्ड शाक्त, प्ु० 
३० | 5१. वही, छू० १७०। ८२. वही परृ० ४१ | ८३. पुरश्चर्याण॑व, प्ृ० २१ | ८४, 
वही, पछ्ू० २४। 5५, वही, घृ० ३२७। ८६ कुल्लाणवतन्त्र, छू० १२० | ८७, वही, पू० 
३७ | ८८. वही, प्रू० ७५, ७६, ७७ | ८६, ६०, पुर श्चर्याणंव, प्र० २७। ६१. सातवीं शती 
के लगभग पूर्वी देशों में इस निगथ' सम्प्रदाय का विशेष प्रभाव था | मजुमदार, हिस्ट्री 
आफ बंगाल, प्रथम खन्‍ड, प्रृ० ४११ | ६२. टुलो, शक्तिअ्रक, कल्याण, पू० ४४५ | 
६३. दासगरुप्त, आश्सक्योर रिज्ञीजस कल्ट्स प्ू० २० ।&४. विष्णुपुराण, १, ६, 
१६ । ६५४, श्र डर, पू० ११३ | ४६. कौल्ावलोी (नरशणुय, प्ू० १४० । 
६७, ये शेवा समुपासते शिव इंत ब्रह्मति वेदान्तनो 
वांद्ध: बुद्ध इब प्रमाण पटवः कर्तात नेयायिका 
अह न्ित्यथ जेन शासन रत: कर्माते मीमांसकम 
लोष्यम्‌ वो विद्धातु वांछित पलम त्रेल्ोक्यनाथो हरि 
६८, आर० एल० मंत्र, संस्क्ृत वुधिस्ट ल्षिटरेचर आफ नेपाल, प्रू० ६५ | ६६, द्रष्टव्य, 
यही ग्रन्थ, छू० ३१६, ३२ 


| 


१, चित्त विश्वद्धि प्रकरण, प्रृ० ६, श्लोक १९१२९। २. वही, भूमिका,प्र ० १६ | 
३ वही, 9४० २, श्लोक ३३ | ४. डाकार्णव, प्रू० १, छन्‍्द १। ५. तन्त्रस्य देशना पुसां 
ग्रुण्यज्ञान प्रयोजनम्‌, सेकोहेशटीका, प्रू० ४ | यवज् संग्रह, प्रू० २१ । ७, संस्कृत 
भाजया पारसितानयम्‌, सन्त्रयानम्‌ तनत्र तम्त्रान्तरम संस्कृत भाषया प्राकृतभाषया 
अप शभातया अपंस्कृत शबरादि स्लेच्छमाषया? लघु॒क लचक्र-तन्त्र-राज टीका रा० 
ए० सो० बं० में संग्रहीत पायडुलियि | दातगुप्त, 'तान्त्रिक बुद्धिज़्म? में उद्ध त, पृ० 
३१। ८. सेकोद्ेश टीका, प्रू० ४८ । ६. फलेंग, योग आर टान्सफ़ार्मेशन, पए० १७ | 
१०, ड।० सथु रालाल शर्मा, मेजिकल बिल्लीफूत इन बुद्धिज्म, ज० बं० ओ० रि० सो० 
खरड १७, सान १। ११. महावर्ग,वनयायटक ( स० बु० इ० )।१२. ब्रद्मजाल सुत्त, 
पाती टेक्ट सोसायटी, प्ृू० & तथा आगे । १३. सर चार्ल्स इलियट, हिन्दुइज्म एरड 
बुद्धज्सम, खराड १, पू० ३१७। १४८. चुल्जवग्ग, ( से० बु० ईं, खयुडा २० ) प्लू० ७८ 
तथा आगे | १५, सर चाल्स इलियट, हिन्दइज्स एस बाद्धज्स, १, छ० ३१७ | 
१६- बुद्धिस्ट . एसोटेरिज़्म, छू० १८। १७. सर चाल्स इसियट, हिन्दुइज्म एण्ड 
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बुद्धज्म, खरड १, प्ृू० ३१६ | १८, चुल्ल॒वर्ग, ( से० बु० ई०, खरा २० * प्रु० «६ | 
१६. राइस डेविडस, पाली-इंगलिश डिक्शनरी, प्रू० १२११ | २०. सर चार इल्लियट 
हिन्दुइज़््म एएड बुद्धज्न, खरड़ १, प० २१६ | २१, दृष्टव्य, यहां ग्रन्थ, प्र० ३०० ! 
२२. शान्तिसिक्ष, बोद्ध धर्म में तान्त्रिक प्रवत्तियों का प्रवेश, विश्वमारतो, जनवरों 
माच १६४५ | २३. सेकोहेश टीका, प्ृ० २, ३। २४. दासग्रुप्त, आऊक्योर रेलीजस 
कल्टत, ४० 3७। २५. वेंडल, लामाइज़्म, ए० १२८ | २६. ठुचा, आन मेत्रेय, ज़० ए० 
सो० बं०, खण्ड २३ में उद्ध त॥ २७. ठुची, वही | २5. साधनसाला, खगड ३, प्रृष्ठ 
२१० | खण्ड २, छू० ४८१ | तथा चित्तविशुद्धि प्रकरण श्लोक ५। २६, अभिसमया- 
लंकारालोक में मेत्रेय को अनागत बुद्ध कहा गया है! टुची संस्करण, प्रू० २२५ 
२७६ | ३०, महायान सजातलकार, लेंवां संस्करण, प्र० ४)१। ३१. वही, प्रृू० ४९ , 
३२, विराटरनीत्ज़, गुह्य समाज तन्त्र एएड एज आफ़ तन्त्र, इं० हि० क्वा०, खगद 
१६, अंक १। ३३. बागची, स्टडीज़ इन तन्त्राज़, पृष्ठ 5७। ३४. दासगुप्त, आव्सक्योर 
रेलीजस कल्टस, पृष्ठ १७। ३५. अद्यवज्ज-संग्रह, तत्व-प्रकाश, प्रू० ४६ ! अप्रतिष्ठान 
प्रकाश, पू० ४८ | २६. दइ्रष्टव्य, यहां ग्रन्थ, पू० २१८ । ३७. साथननाज्ा, प्र० ३३४ 
नेरीमान, लिटरेरी हिस्ट्री आफ संस्कृत वुद्धिज्म, प्र्ठ ११६ तथा मित्र, संस्कृत 
बुद्विस्ट लिटरेचर आफ नेपाल, प्रष्ठ 5० । ३६. भद्मचार्य, वुद्धि्ट आइडनेआएी, सर्वे 
आफ बुद्धिज्म [ ४०. पुरातत्व निवन्धावली, “वज़यान का प्रारम्भ ओर विकाल” : 
४१. बुद्धिस्ट एसोटेरिज्म, पृष्ठ ५५६ । ४२. दातगुप्त, ताम्त्रिक दुद्धिज्म, पर 
४३. एस० एन० दासगुप्त, इन्ट्रोडक्शन ढु तन्‍्त्र झिज्ञासक्ी | फिल्लान्फकल 
संग्र.ैत | ४४. [दिवेदी अथोविज्ञान और व्याकरण दद्यंन, छ० ६२. ६३ | 
भूमिका, प्ृ० १५। ४६. वाडेल, लासाइज्म, एड १४७४ ४७. दानदुप, तान्द्क 
बुद्धिज़्म पृष्ठ ७० | ४८५. अद्यवज्ञ संग्रह, पृ० ५१ । ४६. अद्यवदञ्र सम्मह, 2० ४० ! 
५०. विश्वभारती, जन०, मार्च, १६४५, ४० २०। ५१- बुद्धिल्ट एसोटरिज़्न, ४ १११ 
१३० । ५९. सुखावती-व्यूह ( मेक्समूलर और नानूजियो द्वारा स्थादित )। ४३. भद्न 
चार्य, इस्डियन बुद्धिस्ट आइकानोग्राफ्ली, एष्ठ १६६। ४४- वहा, अध्याय 3। ४६: 
बुद्धिस्ट एसोटेरिज़्म, पृष्ठ ५९, ४३ | ५३. द्र० यही अन्थ, ४० १११। ४५ अश्यदन्न 
संग्रह, प्‌० ५४ तथा दोहाकोष॑ं, ए० १५५। ५८. अधछ् साहखिका, छ्रू० ४६० ! ४६. 
बोघिचर्यावतार पंजिका, प्रज्ञाकरमति, अध्याय २, श्लोक ५३ की टीका | ६०, साथन- 
माला, पृ० १८५, १६ | ६१. अद्ययवज् संग्रह, प्वू० २३। ६९. साथधनमाञ्ञा, अथन सभ््‌ड 
प्रू० २ ३. अथवबेद का स्वाध्याय, सातवल्लेकर, प्ू० ४७। ६४. सुवान्द्रकुनार 
दास, शक्ति या डिवाइन पावर, अध्याय १। ६५. अथवबेद; ४, २० । ६६. अथववद का 
स्वाध्याय, पू० १५३ | ६७. वहीं, प्र० २ बोधिचयांवतार अध्याय २. श्लोक ४१ 
६६. वाडेस, त्ामाइज्म, पृष्ठ २७ । ७०. संकदिश दाका, भासका प्रृू०६। ७३. दे 
प्रु० १३ तथा साथनमाज्ञा, ४० *२२७। ७र अधष्-साहास्रका, प्रवम पखत, तृदाय 
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परिवर्त । ७३. इन्द्र कामावचर रूप में उपस्थित होते हैं ओर ब्रह्मादिक रूपावचर रुप 
में | ७४. साधनमाला, प्ू० २९५ । ७५. वहीं, प्ृ० २६८, र२६६। ७६. परस्व हरणम्‌ 
कुर्यात्‌ परदारा निसेवनम्‌ , वक्तव्यम्‌ च रुषा वाक्यम्‌ सब बुद्धान्‌ू च पीतयेत । गम्या- 
गम्य विकल्यन्तु भक्ष्यासक्ष्यन्तथैव च, पेयापेयम्‌ तथा मन्‍्त्री कुर्यान्नेव समाहितः... 
अद्यसिद्धि, लक्ष्मीकरा | ७७, स्तूप बनाने के समय भूमि चुनते समय जिन ४० देवी 
देवताओं की पूजा का विधान है वे सब महायानी पारमिताओं के बिम्ब तथा विवृत्ति 
रूप हैं | पश्चिमाभिमुख होकर पू में दशभूमियों प्रमुदिता आदि की उपासना करनी 
चाहिये | दक्षिण में दश पारमिताओं के प्रतीक दश देवता; पश्चिम में 'पूर्वांमिमुख 
होकर आपः, चित्त, परिष्कार, कर्म, उपपत्ति, सिद्धि, अभिमुक्ति, प्रणिधान, ज्ञान ओर 
धर्म वंशिता की उपासना करनी चाहिये । उत्तर में वसुमती, रल्नस्था, उप्णीष विजया 
मारिची, पर्राशवरी, अनेकमुखी, जाँगुल्ली चराडा, प्रशावर्दधिनी, सबंबुद्ध क्रोशाती इन 
धरणी देवियों की पूजा करनी चाहिये | क्रिया-संग्रह नाम पंजिका, तान्त्रिक बुद्धिज्म, 
प्ृ० ४२। ७८. सरहा के दोहाकोष की टीका का नाम 'सहजाम्नाय पंजिका? है। 
७६. साधनमातला में चित्त विशुद्धि को ही प्रमुख मान कर अनुत्तर सम्यक सम्बोधि 
मार्ग” वज़्यान की यह परिभाषा मिलती है। प्वृ० २२५ किन्तु श्री गुह्य समाज तन्त्र 
में बुद्ध के पाँच कुल्लों की वत्ञ रति और उस तक पहुँचने के मार्ग का नाम वजयानि 
बताया गया है| पृ० १५४ । ८०. ज्ञानसिद्धि, पृ० ६८ | ८१, अद्बयवज्ञ संग्रह, प्रृू० २६ । 
८२. न कष्टकल्पनाम्‌ कुर्यान्नोपवासेन चक्रियाम, स्नानम्‌ शोचम्‌ न चैवात्र ग्रामधर्मम्‌ 
विवजयेत्‌. ..५८. ..चित्त विशुद्धि प्रकरण | ८३. अद्वयवज्र संग्रह, प्ृ० २४। ८४. प्रशे- 
पायविनिश्चय सिद्धि पृ० १। 5५५. सेकोद्रेश टीका, भूमिका, छ० ६ । 5५६. चित्त 
विशुद्धि प्रकरण, श्लोक ६७, ७० | ८७, वही, भूमिका, प्ृ० १६। र८. नेरात्म्य परि- 
पूछ, प्ृ० २० । ८६. चित्तविशुद्धि प्रकरण, श्लोक, ६३, ६७, तथा प्रशोपाय विनि- 
श्चय सिद्धि, छू० ५ । ६०, वित्तविशुद्धि प्रकरण, श्लोक ११७। &१. बुद्धिज्म एसोटे- 
रिज़्म, पृष्ठ १०१, १०२ | ६२. साधनमालता, प्रृ० २२६: पृ० २३८, पए० २५६ । ध्रे.या 
भगवती प्रज्ञापारमिता साउहम, साधनमाला, पृ० ३१८ । ६४. इन आवेशों में से क्रोधा- 
वेश का रोचक वन सेकोद्देशटीका में मिलता है | पहले साधक ओं अर रररत्ल 
ले लत वज्वेश्य हूँ? इस मन्त्र के जाप से कोधावेश में होता है। फिर आवेश में 
आने १२ प्रहार, हनन्‌ , आकमरण कुछ भी कर सकता है । वज़नृत्य करता है, मनुष्यों 
के लिये अगस्य ध्वनियाँ करता है, गीत गाता है, निल्लंज ओर निर्विशंक व्यवहार 
करता है | आचाये उसके शिर पर मन्त्राभिषिक्त पुष्प रखता जाता है और लोचन 
आदि सोम्य देवताओं का आह्वान करता है ओर मुद्रा द्वारा उसका कोध उपशमित 
होता है | सेकोद्ेश, ए० १४, १५। ६५. साधनमाला, पृ० ४४६ । ६६. कुदृष्टि निर्घा- 
तम्‌, अद्बयवज् संग्रह । ६७. कहा जाता है कि डोम्बीपा ने हेरक की साधना का प्रच- 
लन किया था| नागाजुन ने भोट देश की एकजटा का प्रचलन किया था | ४८. देखिये 
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यहीं अन्थ, छू० १५४ | ६६. भारत में यही विभाजन प्रचलित है तिब्बत में । ओर 
अशाखा[ए हूँ | १००. जें० आर० ए० एस०, १६०१, पृष्ठ ६०० । १०१. कुर्शधश्ानधातम्‌, 
अद्वयवज् संग्रह । १०२, ज्ञानसिद्धि, ए० ३९। १०३. कुदृष्टिनिर्धांतम्‌ अद्वयवज्ञ संग्रह | 
१०४, चक्रसम्वर तन्त्र, भूमिका, प्रू० ३२। १००, शक्ति अंक, कल्याण, प्रू० ५४८० | 
१०६. वाडेल, लामाइज़्म, पृष्ठ १५२। १०७, दासमुप्त, इन्ट्रो डक्शन टु तान्त्रिक बुद्धिज्म 
'पूष्ठ 3५१ | १०८. कुदृष्टि निर्धातम्‌, ए्‌० २, अद्बयवज्न संग्रह। १०६. कुदिष्रि निर्घातम, 

२, (अद्यवज् संग्रह)। ११०.वही, प्रू० ५ | १११. वही, पू० २। ११२. वही, ए० २। 
११३. चित्त विश्वद्धि प्रकरण, श्लोक ६। ११४. इ ग्य दो, ( सहजयान ) नन्‌ ग्य दो, . 
( कठिनयान, ) किमूरा, ओरिजिन आफ महायान बुद्धिज्म, ज० डि० ल्े० १६२४ । 
११५. सहजे शिच्चल जेण किअ समरसे शिअ्रमण राह, सिद्धो सो पुणा तक्खरों णशअ 
जरामरणह भाअ, दोहाकोष, प्ृ० ४३। ११६. बोद्ध गान, १४वीं चर्या की टीका ! 
११७, गाइल्‍स, रेल्ीजंस आफ ऐं शूट चाइना | ११८. सर चाल्स इल्लियट, हिन्दुइज्म 
-एरड बुद्धिज्म, खण्ड ३, प्रृू० १४६। ११६. बागची, इसिडिया एण्ड चाइना, पृष्ठ 
१६६ | १२०, फ्लैग योग आर ट्रान्स्फार्मशन, प्रष्ठ १३४, २०७, २१४, २१०५, ३२० । 
१२१, इल्ियट, हिन्दुइज्म एण्ड बुद्धिज्म, खण्ड ३, प्रष्ठ २४५० । १२९. विष्णुक्वान्ता, 
विन्ध्य से चटगाँव तक, अश्वक्तान्ता, विन्ध्य से महाचीन तक ओर रथकान्‍्ता, विन्ध्य 
से कम्बोज तथा जावा द्वीप तक। एवलन, प्रिन्तीपित्स आफ तन्‍्त्राज़, भूमिका । 
'बागची, स्टडीज़ इन तन्त्र, भाग १, प्ृ० ४५। १२४, एकजटा साधनम्‌, साधनमाला 
भाग २। १२०. आन फारेन एलीमेंटस इन तन्त्राज़”. ..बागची-स्टडीज़ इन तन्त्राज़ | 
१२६, बागची, इण्डिया एरड चाइना, प्रष्ठ १६४, २०१। १२७, साधनमाला भूमिका, 
पृष्ठ ४३ । १९८- फरक़ हर, पृष्ठ १४३ । १२६, विष्णुपुराण, १, ६, १६ | १३०. वहीं, २, 
१, २०। १३१, डाक्ट्रिनल कल्चर एण्ड ट्रंडिशन आफ [सद्घाज़, बी० वी० आर० 
शासत्री, कल्वचरल् हेरिटेज आफ इस्डिया, खण्ड २, प्ृ० ३१३, ३१७ | १३२, एपिग्राफ़िका 
इस्डिका, खण्ड ५, पृ० १८६ । १३३. वाडेल-लामाइज़्म, ए० १५१, १३१। १३४. बसु, 

माडन बुद्धिज़्म एण्ड इट्स फालोअर्से इन उड़ीसा), की भूमिका, पृष्ठ 5 | १३५. सर 
चाल्से इलियट, हिन्दुइज़्म एएड बुद्धिज़्म, खए्ड ३, पृष्ठ २८७, २८७। १२६, कोरोस 
टिबेटियन-टिट्बिट्स कलकत्ता १६१२ | या ज० ए० सो० बं०, खराड २, प्रू० ५७। 
१३७, पितो का उल्लेख कालचक तनन्‍्त्र के प्रथम प्रवतेक के रूप में तारानाथ ने भी 
किया है । साधनमाला, खरड २, भूमिका, ए० ४३ | १३८, इन्ट्रोडक्शन द्धु तान्त्रिक 
बुद्धिज्म, पृष्ठ ७४३। १३६, सेकोदेश टीका, 9० १। १४०, सेकोद्रेश टीका--छ० ३। 
१४१, सेकोदेश टीका, पृ० ८ | १४२, दासगुप्त तान्त्रिक बुद्धिज्म, एश्ट दे । 
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१, अद्यार्थों हि परमार्थ:', लेवी संस्करण, पछ्ू० २२। २. उ|च्छन्तपापा मम्‌ 
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२। १६२, वा० दोहाकोष, प्रू० ७। प्रू० ५६ | बा० चर्यापद्‌, प्रू०. १४१। १६३, बा० 
दो० प्रू० ३२। १६४. वा० चर्यापद, प्ू० १४६। १६५, सर्वे भावा स्वभाबेन प्रतिविम्ब 
समामता: | शुद्धा: शान्तस्वभावश्व अदवयस्तथता रूमा:। महायान विंशक | १६६ 
बा० दोहाकोष, प्रू० ४२। १६७, वही, छू० ४६ | १६८. वही, प्र० ४७ तथा प्र० १३। 
१६६, वहां, प्ू० १०४। १७०, वही, प० ४३ | १७१, वही, प्ृू० ६१। १७२. वही 
पृ० ८३ | १७२, वही, ए० ६३। १७४. वही, पृ० ३। १७५. वही, प्ृ० ६६ | १७६ 
बही, पृ० २५। १७७, वही, प्ृ० ८। १७८, वही, प० १९२ | १७६, वही, ए० १३१। 
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ज० वही हट ० १७ | १८१ हि सा पवरसा | संचरह् ग्ड रदे सलाम खा हे प्रदस का 
बढ़ चित्त विसाम करु सरहें कहिआ्न उस | तथा इसकी टीका एृ० ६६ बा० देह० 
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१८२, [खात्तरग सम सहजरूअ सशञ्रत्ञ कछुमत ववेराह ए। पाप पगाण रहिए क्‌च्छ 
कारयह फुड़ कहिए ॥१०॥ तथा टीका, वा० दो०, छ्ू० १०४ | १५०२. बा० चयपद 
१४६ | १८४. देखिये पीछे 'सहज”ः| १८५. बा० दोहाकोय प्रू० «झ] १६८ 
वही, पएू० ११७। १८७, टीका बा० दोहाकोष प्रू० १२६ | १८5८, तिलोपा, प्रू० 
३, बा० दो० | १८६. बा० दो० छू० ४८ | १६०, वही, प्रु० २६ | 
३६, छन्‍्द १०८, १०६, ११० | १६२. इस पंचक्रम प्रणाली का उल्लेख प्रथम चय! 
टीका में कई बार मित्नता है) देखिये बोद्ध गान ओ दोहा, प्ृ० २। साथ ही डोसम्वीया 
इस पंचक्रम को ही भवप्तागर से पार उतारने वाले केडुआल मानते हैं| देखिय ३४वे 
चर्यापद्‌ की टीका | बौद्ध गान ओ दोहा प्रृू० २६ | १६३. श॒न्य रचति शन्यंच नहां- 
दइुन्यस तृर्तायकम्‌ | चतुथस संवशून्यच फल इतु प्रमेदत: || दाप्तगप्त द्वारा त्‌! 
१६४. दासगुप्त, आब्स्क्योर रेलिजत कल्टत, प्रृ० ५३| १६५ पत्तो चउठठ चउ 
मणाल ठिअ सहासुह वास शी ए० ४० दहाकाय, वागचां| १ दगन्या तिथन्त् 
महाश॒न्य सव्वशून्यमिलत चतुः्युन्यस्वरूपेण पत्रचतुश्यम चतुरादिस्वद्पेण चतुरे- 
गाल सास्थता | ८ का बा[० दोहाकोग पृ० १५१ | १६७. ४व्वां चयाथद तथा टाका 
बौद्धनान ओ दोहा ए्र० ६५] १६८, दोहा ६ तथा टीका पू० १५१ बा० दोहा- 
कोष | १६६. मह्ाप्रज्ञा महोपाय महाकृपाधिसोक्षत:, सद्यायानसमुद्दिश्म मदहासत्वस्य- 
गोचरम ॥८७४॥ चित्तविशुद्धिप्रकरण पछू० ६ | २००, सातवलेकर, अथववबेद का स्वाध्याय 
प्रृ० २० | २०१, बा० चयापद पृ० १३६। २०२ सुजुको--आउटलाइन्स आफ़ महा- 
यान बुद्धिज़्म, प्ू० रध८। २०३, एस० दापगुप्त, इंट्रोवक्शन दु तान्त्रिक 
बुद्धिज़्म, ए० १९०, १११ । २०४, दीवान नमंदाशंकर मेहता, कल्याण, (शक्ति अक) 
प्रृ० ५४४ तथा आगे | २०५, बागची, चयायद्‌ छु० १९० | २०६, वहां, ० १९७। 
२०७, बौद्धगान ओ दोहा प्ू० ५६।| २०८, सुजुकी, आउटलाइन्स आफ़ महायानर 
बुद्धिज़्म, पू० ६२ | २०६. देखिये पीछे ध० | २१०. वीर्य पारामता सहगतो वज़ेपम्े 
टढात्वाद भेद्यत्रया | महायानसुत्रलंकार 9० १६। २११. वोधिचित्तन्‌ सांद्रतस्पन्दरू- 
पम शुक्रम रजोभूषितम तन चित्तवर्ज् णश्लिश्सू ॥ टॉका ० १४० बा० देहि[० 
२१९. एवम बं,जम्‌ गहीत्वा कुसुमितम्‌ अरविन्द कमल्लम्‌ मधछुकरर पेण वित्तवज्न 
प्रज्ञोपाय योग।त्‌. टीका 9० १५१, बा० दोहाकोष । २११. करुणाशून्यता मूत्ति 
कालः सम्बत्ति रूपिणी, प्ृ० ८५ सेकोदेश टीका । २१४, स एवं काल चन्द्र भगवान 
प्रज्ञोपायात्मकों ज्ञानशेय सम्बन्धेत्मो यथाक्षर सुग्वशानम्‌ सर्वंभवरण श्षय हठुभूतम 
काल इत्युक्तम्‌ | उपाय: करुणात्मक. ..। सकोदश टॉका | दर दोह्यकीष टीका ० 
१५१, १५२ । २१६. बा» दोहाकोष छू० ४ | २१७. बा० देहिकाव ठका ६8० ६७ 
२१८. बा० दोहाकोष पृ०११६ | २१६. सर्वे ते शुद्ध भावाहि। यस्मात्‌ चुद्धनयस 
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जगदिति । टीका छ््‌० ७०, बा० दोहाकोष | २२०. ११वीं चर्या तथा टीका बौद्धगान 
ओ दोहा, पू० २५ | बा० दोहाकोष, ए० ११। २२२. देखिये देवश्शइला'। 
२२३. स्व ते वेरोचनादयस्तथागत रूपादि पंच स्कन्‍्ब रूपेण जगदाकारस्तेषाम 
वज़बर--शरीरमित्यथ | वा० दोहाकोष प्रृू० १६२। २२४. संकीयण दोहासंग्रह प्ृ० 

६, बा० दोहाकोष | २२५. बौद्ध गान ओ दोहा, ४६वीं चर्या की टीका प्रू० ७० 
२२६, ए० गेटी, गाडस आफ नादन बुद्धिज़्म, ए० ११| २२७, दोहाकोष, बा० पर 
१६२ | २२८. महायान श्रद्वोतराद सत्र | सुजुकी | प्रू० ५५, ५६ | २२६, बा० दोहा- 
कोष, प्रृू० ७० | २३०. बा० दोहाकोष छ० १४६ । २३१. वही प्रू० ४० | २३२. ज्ञान 
तिद्धि, ए० ४३। २२३. बा० दोहाकोष प्रू० ६० | २३४. वही पछ्रू० ६७ | २३५. वही 
प्रृ० ६५ | २३६. डाकाणुव, प्ू० ५४ | २२७, शान त्तांद्ध प्ृ० शे८ | २२८. महायान- 
सत्रालंकार ११।१८ | २३६. खणिम्मल्न सहजे पाप ण पुणुण, तिल्लोपा बा० दोहाकोष 
गरु० ८ | २४०, शानसिद्धि प्रू० ३८, श्लोक ६६, ७१। 
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१. बा० चर्यापद, छू० १०७। २. बा० दोहाकोष, प्० ६१ । ३. भुसुकृपा, 

पद २१, बा० चयपद्‌, प्ृ० ११८। ४. महीघरपा, पद १६, बा० चर्यापद. प्र० १२३। 
५.. बा० दोहाकोबष, प्ू० १५० | ६. देखिये पीछे, सम्ब्रत सत्य । ७. देखिये पीछे, 
त्रकवाद । ८. दास, शक्ति आर डिवाइन पावर, प्ृ० ११८। ६. “विमल सल्िल 
सोख जाइ जइ काल्ामक्‍ि पहइट्इ,” कायहपा, बा० दोहाकोष, पज्ू० १०६ | १०. “वोहि 
रपअभूपित्र अक्खोहेहिं तिटुओ...कारहपा, वही, प्रू० १५० । ११. 'महोत्साहा महारस्भा 
सहार्थाथ' सहोदया?. ..महायान सत्रालज्ञार, पृ० १४। १२९. महायान सत्रालद्वार, 
श्लोक १५, २०, छ्ू० ७६ | १३. दे० आगे, अध्याय ४। १४५. बौ० गा० ओ० दो०, 
पृ० ४२। १५. बागची दोहाकोब, प्रृू०. ११। १६. बा» दोहाकोष, प्रृ० ७, ६२, 
१५८, १६० | १७, बा० चर्यापद, प्ृू० १०७। १८. बा० दोहाकोष, प्र० ३७ | १६, 
वही, ए० ६३। २०. दे० पीछे, रसेश्वर सम्प्रदाय, २१. चित्तविशुद्धि प्रकरण, प्रू० 
४।२२. वा० दोहाकोष, पज्रू० १०१। २३. वा० दोहाकोष, टीका भाग, प्रु० ६८, 
प्रृ० १००। २४. सरहपा, दोहा ५१, वा० दोहाकोष, पए० २६ | २५. सरहपा, दोहा 
६६, बा० दोहाकोंब, प० ३१। २६, काणहवया, दोहा १६ तथा टीका, बा० दोहाकोप, 
पृ० १०८ | २७, सरहया, पद २२, तथा टीका, बोद्ध गान ओ द्वोहां, प्रू० ३६४ | रु८, 
बा० दोहाकोष, छू० २६। २६. बा० चयांवद्‌, प्रू० १२८। ३०. पद १२, स्वा० चर्या- 
पद, पृ० ११६ | ३१. बौद्ध गान ओ दोहा, प़ू० २३। ३२ बा० दोहाकोब, प्रू० ३। 
३३. वही, पू० ४) ३२४. वही, पृ० ७। ३५. सब दर्शन संग्रह, कावेल तथा गफ़ 
प्रृू० १३८ । २६. बा० दोहाकोष, प्ृ० ५। ३७, अमनस्कार बाहत्यम कोशीद्रम्‌ योग 
विश्रवतः, ..१०, ४. ..सहायान सबालंफ्रार। ३८. अमेतमयथालंकारालोक : ट्ची-संस्क 
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रखण पछ्ू० ११५ ३६ सोगेन, सिल्टम्स आफ बुद्धिस्ट थाट, प्रृ० १४२। ४०. सोगेन 
पिस्टम्त आफ बुद्धिस्ट थाट, ह० २१६ | ४१, वा० दोहाकोष, टीका साग, छु० 
४२, 'सोवि मणु ताहि अमणु करिजइ” तथा टीका” बा० दोहाकोष, परृ० १३११ । 

अद्यवज ने अमनपिकारः शब्द की व्याख्या करते हुए अ' को तान्त्रिक वीजाक्षर 
बताया है | वह नैरात्म्य-स्वरूप, वर्णों में अग्रणी, महाथ्थयुक्त, परमाक्षर, महाप्राण 
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रमनन्‍त ण॒विघञ्॑ विलिप्पइ, ऊअर हर्‌इ णपाणी छिपइ। तथा टीका, वा० 
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बा० दोहाकोब, टीका भाग, पएृ० १६३ । ५०, बहारागानुराग्रेण महाराग स्वभावत 
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पृ० १३। ६६. वही छ०, ६। ७०. वही, एु० २७। ७१, विश्वक्षारती मार्च १६४५ 

पृ० १६, २०। ७२. दे० पीछे, तन्त्र, ए०. ४३. कुछ आगरा में मध्यदेश, 
कुरुचेत्र, कोंकण आदि में प्रथम श्रे णी, गोड़, शाल्व, मगध, केरल, काशल आदि 
में द्वितीय तथा कर्णाटक, कच्छ, कलिन्द ओर कम्बोज में तृताय श्र ण॒ा के गुरु वताय॑ 
गये हैं | वागची, स्टडीज़ इन तन्त्राज, छ० १८। ७४. सास्‍्नाया सन्त ये काचद्‌ 
प्रशोपायार्थदेशकाः. . .प्रशोपायव्निश्चय॒ सिद्धि ए० ६ | ७५. वज्ाचायारावन निदश 

प्रशोपाय विनिश्चय सिद्धि, ए० १० | ७६, गुल्य समाज तन्‍्त्र, ६० 5०, 5८ | ७७ 

“गुरुबेद्धों भवेद्धम: संघश्वापि स एवं हिं? शानर्तिद्ध । ४८ ग्रो राज्ञाश् मुद्राव्व छाया- 
मपि न लंघयेत, चित्त विशुद्धि प्रकरण, ४० ६। ४६. चित्त विश्व प्रकरण, ए० 
६. इत्तोंक १३१। 5०, बा० दोंह्यकोष, ४० १०| 5) दे० पीछे, 'वजयान', 
८२, द्विवेदी, कबीर, ए० २५ | ८३. राहत हिन्दी काव्यधारा, भूमिका, छू० ४७, ४५ । 
८४. दे० आगे, साम्प्रदायिक स्थिति | ८५५. दे० आगे, साम्प्रदायिक स्थिति। ८६ 

बा० दोहाकोष, प्ू० ६६, ६७, ६१, ११४, १३२१, ई३ | ईन आलोचनाओं पर आगे 
वाम्प्रदायिक स्थिति? के अन्तगंत विचार किया गया है। 5७ देखिये पीछे, अध्याय 
२ ख टिप्पणी संख्या ६० । ८८... अब्य वृद्ध संग्रह. पू० २।5६ राहल जी का 
भी ऐसा अनुमान है। हिन्दी काव्यवारा, भूमिका, ४० ४5८ | ६०. साधनमाला, खंड 


०१ 
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सिद्ध-साहिल 


कह #!! रत है दे ग कं 02% ८ फट के है कह पी 
है 80 घ० | 5], पधाईचे॑ ८, # ५, ज 7४4 | ४ 
७ है 4; मे ऊ 


मात, खंड २ प्र 
पद तेथी आगे । 6६. ते कुएं रुप वाध्च हाख, आ। गाँत वश हन्ते दृहयग्र, 


४ हे हक कह हद. 8 0 मा 0 2 आर ४0385 हक 
॥गम बझगा [दर कार झाय समर संउरदी लावदा कर हागार। ६४, पोडप प्षत 
सहाका व भाभगा, हे, हे दा, 8 2 5५ हज ७! ६७. हम वीनावनपायिको 


साननगसाता, रेड ५ एफ दइ5६ | | »% अल दी है चीज , वावचतीणीं, संद्ध २६ पृ 

दल बड़, अनयाव ७, चुवी | 8. रण कहिकाय, ह०६६। १००, 
बह, 9० रे » | 4०१. दा, प्राण 4५ | १००. कहां, ४७ १४६ । १०१२. एकाराढ्ृत 
यहिव्यस मध्य मकर मत, आाग।[: लेती हइआाचा ने ॥ ४ 0 नर्केश्र इक हेवज़ पे 
दू ते, बाण दोहा, प्र० १५४ | ॥क्द, वा दही 4, ० १५६ | १०५ अवधूर 
केआ मृत जाल हज्शारा टाटा, कण आहाओाप पहु० १५०। १०६. मन्युएतत 


“८75 


आफ ए मिस्टिक, पुछ १॥ पण्छ, सहहयाओं आप ॥ए सिस्टिक, ए० १८ 
१०८. भनन्‍्युपदा आए ए सिस्टिंएा पु ४४ | ॥०६,. चनुबदा, लिलोवा हिन्दुस्तानी। 


कि 


११०, पद २६, बा० चयावद, परु७ू कभ4। 044.,. हसा काश्णा शा«० बागबी को यह 
भ्रम है कि समा मिदठां आर सन्‍्तां का जातया सथयां की पॉस्चायक हैं 
११२, दे० पीछे, सामाजिक स्विलि । ९१३, सन्युगता आप ए सिस्टिक, प० ४, ५। 


११४, साथनमादा, स्ंड़ २, छु० ४फ्घ, ४5 5। ११५, छान देहाकोप, ४० ४६। 


४: 
११६. सेकोदेश टीका, परू० ४ड१॥ ११७. दाल दोहाकाप, ए० ३७। ११०. बही, 
ध० २२। ११६. अद्वय बन्न संग्रह में लंकांलित | १९०. बर अच्छट वाहिर पुच्छई' 
तथा टीका, बा० दोहाकोप, प्रू० १९१ | १९१. बा» देहाकीप, ज्रू० ३०। ६९२. देह 


नतञ्मरा हुर्‌इ एकाकार ,परद्‌ ११, धा० चयापद, 5० १॥८। १२३. बाहआअ कार 
कारिहल माआजाल, पद्‌ ५३, बा० चयाव्द, प्रू० १९० | १२४. काश्रा नावड़ि खाँट 
सन केड्आल बदू २ प्र धा्‌०५ चयंपद, प्र० ० श्र । ४ ४५६, सरहपा, दोहा ४७, ४८, बा० 
दोहाकोष पृू० २४। ५५६. 


णुव भाग २, प्‌ृ० ४६० । १२८. दासगृप्त, आब्स्कयोर रेलिजस कल्ट्स, ४० १०४। 


१९६, श्ानसिद्धि, एू० ४४ श्लोक ३८०। १३०, शान रद्धि, श्लोक ३७, ए० ४४। 
१३१. कारहपा, १६४वाँ दोहा; वा० दोहाकीय, पू० ४३ । 


श 


१. बा० दोहाकोष, पृ० १५२, १०३ | २. काणहया दोहा, ३, ४ तथा टीका 
बा० दोहाकोब, ए० १५० । ३. 'एवंकार वीअ लश्अ कुपुमिञ्न अरविन्दए” तथा टीका, 
बा० दोहाकोष, ४० १५१। ४. दासमुप्त, इन्ट्रो बक्शन ठ ता.न्त्रक बुद्धिज़्म,/० १९२४ । 
५. एकारस्तु भव्रेत्‌ माता वकारस्तु पिता स्मगृतः...एकारस्तु भवेत्‌ प्रशा वकारः 
सुरताधपः...बैणडेल, सुभाषित- गह, पृ० ऊ३ | ६. टीकाभाग, बा० दोहाकोष, ४० 


१०६९ 


टीकाभाग बा० दाहाकीप, पू० १३६। १५९७. पुरश्या- 


टिप्पणियाँ : अध्याय है 


१५२ ”। ७, इश्डियन हिस्टारिकल कंवाटरली. खसडह ६, प्रु० ३६५, तथा 
वा० दोदाकीष, एछु० _६६। ८. वोल कक्‍्कोत्न योगेन सर्शात्‌ काठिन्य धर्मंण 
“शथ्वी तत्र जायते, वा० दोहाकोष, प० १५४२ ।६. ज्ञानतिद्धि, पृ» ४२। 
१०, टीकामाग, बा० दोहाकोष, प्रू० १५२ तथा १५३ । 
आफ ए 'मिस्टिक, ए० १ तथा सूमिका, पृू० १३। १२. दे० पी 
३ ख, टिप्पणी संख्या १०३ | १३. मैन्युएलह आफ ए मिस्टिकृप्त० 
१४, वहीं, ए० २९। १५. दुकख दि्वाअर अत्यथगउ उदद तरावह़ रहा 
वा० दोहाकोब, ठ० ३७ तथा उ्ञ रे...गश्नण संजों अदसूआ......... उदग उरे नमक 
तारा | सेकोदेश टीका में उद्ध त, छू० ४५१ | १६, अद्य बद्ध संग्रह, प्ृ० २ 
मैन्युएल आकर ए मिस्टिक, छू० ८। १८५. बा० दोहाकोये, पृ० ६६ | 
सकपरम्‌ रक्तचंदन योजितस्‌। प्रज्ोपाय विनिश्वय घिद्धि, पु० १३ २०, इंसिठ 
हिस्टारिकल क्वाट री, खण्ड ६, प्ृू० ३६४। २१, वा० दोहाकोप 3 घु० 
अद्य वज् संग्रह, ए० ३१। २३. मेन्युएल आफ ए मिलस्टिक, पू० १८ 
आगे, मुद्रा मैथुन (इसी अध्याय में) २५, सेकोदेंश टीका, ए० ३६। २६. गद्य 
तन्‍्त्र, प्रू० १६२ | २७, वहीं, प्रू० ५६२ | २८, वहीं, पृ० ६६ 
२६. सेको देश टीका, भूमिका, छू० २०| ३०. मैन्युएल आफ ए सिन्टिक, 
प्रृ० १५, २९ | ३१ ग॒ह्य समाज तन्त्र में भी पाँच ज्ञानमय श्वास प्रक्रियाओं के साथ 
पंचामहामूतों को नासाग्र पर स्थिर कर ध्यान करने का विधान है। प्रृू० १६३: ३२, 
वा० दोहाकोब, प्ृू० १५६, १५७ | ३३, वही, प० १६१ । ३२४. ऊँचा ऊँचा पावत तहि 
वसइ सवरी वाली तथा टीका, बोद्ध गान ओ दोहा, प० ४४। ३४५, सेकोद्देश टीका, पू० 
२८ | यहाँ संभोग चक्र की स्थिति करठ के बजाय त्ल्लाट में मानी गई है। हेवजतंत्र' 
की कुछ अमुद्वित प्रतियों में निर्माण चक्र की स्थिति नामि के बजाय उपस्थेन्द्रिय के 
“पास मूल स्थान में मानी गई है। इन्ट्रो० तान्त्रिक बुद्धिज़्म, ए० १६३ । इस प्रकार इस 
विषय में कुछ मतभेद मिलता है | २६. दाप्तगुप्त, इन्ट्रोडक्शन ढ् तान्त्रिक, बुद्धिज़्म, 
प्रृ० १६३। २७. दासमुप्त, इन्ट्रोडक्शन ढु तान्त्रिक बुद्धिज़्म, ए० १६७॥ हद 
सेकोदेश टीका, पृ० २७। २६, इन्ट्रोडक्शन द्व तान्त्रिक बुद्धिज़्म, एृ० १६३ | ४०, 
मैन्युएल आफ ए मिस्टिक, ए० &६ | ४१. दें० ठिपणी, २५। ४२. षटचक्क निरू- 
पण, पू० ७, 5, श्लोक ४ तथा ५। ४२. वहीं ० १६, श्लोक १४। 
४४. षटचक्र निरूपण, प्वू० २२, २३, (टॉका) ४५. पटचक्र नरहूप्रण, छ० २४ 
श्तोक २९। ४६. षटचक्क निरूपण, ए० ३०, श्लोक २८ | ४७. पषटचक निरूपण, 
५, (टीका) | ४८... षटठचक्र निरूपण, पृ" ४६, श्लोक ४०। ४६. हेवज् 
तन्त्र मात्र इसका अपवाद है | ५०. मेन्युएल आफ ए मिस्टिक, पर० 55, रे२ | ५) 
दे० पीछे, चतुर्विध शून्य, अध्याय ३ के | ४२, बा० दोहाकोष, ४० १२४)॥ ४३ 
पद्‌ २३, बा[० चर्यावद, पू० १३० | ५४ बोद्ध गान ओ दोहा, प० १६६। ४५. पढ़ 


. #0० ३ 


सिद्ध-सा हित्य 


२७, बा० चर्यापद, प्रू० ११२९। ५६. टीका भाग, बा० दोहाकोष, छए० ७१ | ५७, बा० 
चर्यापद, पृ० ११६ | ५८. बौद्ध गान ओ दोहा, ए० २० । ५६. द्वात्रिश नाडिकाः)? 
टीका भाग, बौद्ध गान ओ दोहा, ए० २१। ६०, दासगुप्त, एन इन्ट्रोडक्शन टु 
तान्त्रिक बुद्धिज़्म, प्० १६७। ६१. कारहपा, दोहा ४, ५, तथा टीका, बा० दोहा- 
कोष, पएृ० १५०, १५१ | ६२. एक से शुरिडिनि दुइ घरे सान्वञ्न, पद्‌ ३, तथा टीका 
बो० गा० दो०, प्ृू० ७। ६१. तिश्रढ् चापि जोइनि दे अंकवाली, पद ४, तथा 
टीका, बोौ० गा० दो० प्र० ६ै। ६७, वामनासापुटे प्रज्ञाचद्र स्‍्वभावेन ललना स्थिता 
टीका, बा० दोहाकोष, प्ृ० १५१ | ६५. दक्षिण नासापुटे उपाय से स्वभावेन रसना- 
स्थिता, टीका, बा० दोहाकोष, प० १५१ | ६६. क्लेशानि पापानि धुनोतीत्यवधूती, 
बा० दोहाकोष प्रृू० १५० | इसके अतिरिक्त रजकी रूप में भी अवधूती की एक व्या- 
ख्या मिलती है, अनादि भाव विकल्पान्‌ च थधूत्वा ग्रकृति यरिश्ञुद्धाबधर्त-हपेरा (पद्‌ 
२ की टीका) अर्थात्‌ जो भाव विकद्पों का प्रक्षालनन कर नेरात्म्य स्वश्ञाव की प्राप्ति 
कराए | ६७. पद १४ की टीका, बोद्ध गान ओ दोहा, प्रू० २६ | ६८०. दरशमि 
दुआरे ते), पद १ की टीका, बोद्ध गान ओ दोहा, ए० ८। ६६. दासगरप्त, इन्ट्रो- 
डक्शन ट्ु तान्त्रिक बुद्धिज़्म, प० १७५१। ७०, दासगुप्त, इन्ट्रीडक्शन ढ तान्त्रिक 
बुद्धिज़्म, ४० १७३ | ७१. बागची, स्टडीज़ इन तन्त्र, छ० ६५। ७२, पद्‌ १५ को 
टीका, बोद्गान ओ दोहा, एू० २१, २९। ७३. पद १८ की टीका, बोद्ध गान ओ 
दोहा, प्ृ० ३९, ३११। ७४. बा० दोहाकोष, प्ृू० १५६। ७५, बा० चर्यापद्‌, प्ु० 
१०७ । ७६, बा० दोहाकोष, प्ू०. ३०। ७७, चित्त का विशोषन, दे० पीछे, अध्याय 
३, ख | ७5, बा० दोहा कोब, प्रू० ६३। ७६, पद्‌ २, तथा टीका, बोद्ध गान ओ 
दोहा, ए० ६। 5८०, बा० दोहाकोष, प्रृ० &४ । 5१. अघो न गच्छति,..ऊध्व न 
गच्छति ...टीका, बा० दोहाकोष । 5२. बा० दोहाकोष. प्रृू० ४२। 5३. पद २ तथा 
टीका, बौद्ध गान ओ दोहा। ८४. मैन्युएल आफ ए मिस्टिक, छू० १, २ | ८५. 
4० दोहाकोष, ए० ४३॥ 5८६. काणहपा के दोहा, २१ तथा २२ की टीका, बा० 
दोहाकोष, पृ० १६० | ८७, मणिकूले बाहिआ ओडिआणएणे समाञअ, गुराड्रीपा, पद्‌ ४ 
[० चर्यापद, पृ० ११०|। ८८, अधघ उधाडिय आलोअगणोे ज्माण होइ्‌ रे थित्ति 
तिलोपा...तथा टीका, बा० दोहाकोष, प्रृू० ७५१ | ८६. बा० चर्यापद, प्॒० १५३। 
&०, बौद्ध गान ओ दोहा, प० ६२ | ६१. सेकोद्रेश टीका में पाँच नाड़ियाँ तथा उनके 
आवधिष्ठाता पाँच तथागत बताये गये हैं, प्ृू० ५१ | &£२. बोद्ध गान ओ दोहा, प्रू० १०। 
६३- सरह, दोहाकोष ० १३५। ६४, दृष्व्य, बौद्ध गान » दोहा, टीकाभाग, पु० 
२४ | ६५. टीकाभाग, बौद्ध गान ओ दोहा, प्ृू० १०। &६. दासगुप्त, इन्‌ट्रोडक्शन 
ठ तान्त्रिक बुद्धिज़्म, प्ू० १८४। ६७, सेकोहेश टीका, पृ० ५,६। &फ. बा० 
दोहाकोष, प्ू० ६८। ६६, वही प्रू० ६६ | १००, वही, प्ृ० ३२६| १०१, वही, पु० 
६८। १०२, वही, प्रृ० ६८ पर उद्ध त। १०३.. चतुरुद्रा, अद्वयवज्र-संग्रह, ए० ३२। 
*&€०४ 
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१०४. बा० दोहाकोष, पू० १४१ | १०५. वही, ध्र० ६८ १०६. विवित्रम्‌ विविधम्‌ 
ड्यातम्‌ आलिंगन चुम्बनादिकम्‌...आदि, बा० दोहाकोष, पृ० ६८ पर उद्ध ता 
१०७. बा० दोहाकोष, प्ृू० ७० | १०८. चतुमुद्वा, अद्य वज्ञ संग्रह, प्रृ० ३! 
१०६. श्री सम्पुट में लोचना, मामकी, पाशडरा तथा तारा को क्रमशः कर्म, ज्ञान, महा 
तथा समय सुद्रा माना गया है। दाप्तगुप्त, इन्ट्रोडक्शन, ठु तान्त्रिक बुद्धिज़्म 
पू० १६५| ११०. भव मुह सअल हिंजग वाहिउ”...तथा टीका, छु० ६६ | 
१११. मुद्यते लक्षणेनेति मुद्रणम्‌ तेन मणयते। ११९. दे० पीछे, तन्त्र, सुद्रा !... 
११३. बा० दोहाकोष, प्रू० ६८] ११४. वहीं, पृ० ६इ८| ११५. टीका भात, बा७ 
दोहाकोष, छू० ६८ | ११६. कर्मया कायवाकूचित्त चिन्ता तु प्रवाना सुद्रा कल्ना 
स्वरूपा तस्याम्‌ कर्ममुद्रायाम्‌ आनन्दाम्‌ जायते | चतुमु दा, अद्य वच्ज संग्रह, प्र० 
३२ | ११७. बाद में तो बोद्ध तन्त्रों में अगशित नाम मिलते हैं| इन्हा, वज्ञा, यमा 

गौरी, वारुणी, वारियोगिनी, कोबैरा, वज्ञडाकिनी, नेरात्मबोंगिनी, ऐशाना, वुक्कर् 

पावका, राक्षता, आशया, वायव्या, चोरिका, वेताली, भूवरी, खेचरी, आदि साधन- 
माला, खण्ड २, प्रृ० ३४४, २४५ । ११८- देखिये, अध्याय ४ ख | ११६. प्रशोगाय 
विनिश्चय सिद्धि, छए० २९। १२०, वही, ४० २३१।| १२१. चित्त विशद्धि प्रकरण, 
प्ृ० ८ | १२९, गम्यागम्य विकल्पम्‌ तु भक्ष्याभक्ष्यम्‌ तथंव च, पेयापेयम्‌ तथा अनन्‍्त्रों 
कुर्यांन व समाहतः | सवंबण समुद्भूता जुमुप्ता नव योपित:, संव सगवता प्रन्ञा 
सम्बृत्यार्पमाशथ्िता | लक्ष्मीकरा, अद्वय-सिद्धि, अमुद्वित, किन्तु वुद्धिस्ट, एसोटरिज़्म 
में अंशत: उद्ध त, प्रृ० ७७ । १२३. प्रज्ञोपाय विनिश्चय पिद्धि, प्रु० ११ | 
१२४, अथ सर्वालंकार युक्ताम्‌...द्वादशाब्दाम्‌ सुकन्याम्‌ विंशति वर्ष पयन्तान 

आदि, सेकोदेंश टीका, प_ृ० २४। १२७०, प्रज्ञोपाय विनिश्चय सिद्धि, एृ० *४। 
१२६, वही, प्ृ० २४ | १२७. शानसिद्धि, प्ृ० उप | १९८. हंठ्योग प्रदीपिका, तृ्तीयीं 
पदेश:, श्लोक ६०, १०४५, पृ० ११४ तथा आगे | १२६. मिस्टिक ठेल्स आफ ल्ामा 
तारानाथ, ए० ८। १३०. वहीं प्ू० ११| १३१. वही, छ० १९| १३३. अद्र 

श्रंगहरति पवनः किस्विदित्यु न्पुखींमिद्ष्टोत्साह चकित चकितम्‌ मुग्ध सिद्धांगनानिः | 
मेघदूत, कालिदास ग्रन्थावत्ली, पू० ३०५। १३३. साधनामाला, ४० ४६० | १२४: 
बा० चयापद, प्रू० १९४। १३५, अद्वयवश्ञ सञ्रह, ४० 3३। 3 “अद्भ रात्री 
प्रशाशानासिषेकम”?, टीका चर्यापद्‌ १। अद्ध रात्रो चतुर्थी सन्ध्यायाम” , टीका 
चर्यावद २। १३७. हउ कापाल्िकः | चर्यावरश्च...टीका, बौद्ध गान ओ दोहा, 
प्रृ० २० | १३८. सेकोद्ेश टीका, ए० २७ तथा भूमिका छ० २० | १३६, टॉका भाग 
बौद्ध गान ओ दोहा, एृ० १४३ | १४०. दे० आगे, सिद्धों को सम्प्रदायिक स्थित | 
१४१. सेकोहेश टीका, एू० १७। १४२ तेन गनन्‍्धादिकम्‌ मरडल तवाह्य न रजा 
भूम्याम्‌। रजों मरडल् भगवतः कायोशैय सेकोदेश टीका, ० १७। ॥४२ 
ठिअ णिफाणे जिम्मिअठ तेण वि मण्डल चकक्‍क, तथा टांका बॉ० दोहाकोप, 
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पू० १४३ | १४४. द्रष्टव्य, गुह्य समाज तन्त्र में आकाश धातु के मणडल्लों का उल्लेख 
पृ० २५ | १४० टीका भाग, वोदे गान ओ दोहा, ए० २०। १४६. गुह्य रूमाज 
तन्त्र, ए० ३३। १४७. एककु ण॑ किज्जइ तन्‍त न मनन्‍्त, निश्र घरिणी लइ केल्ि 
करन्त, ऐपघों जप होमे मणडल कम्मे, अग[दिश अच्छसि काहिउ धस्से...बागची 
दोहाकोय, छ० १६९, १६३। तथा-न मन्त्र जागो न तापों होसों न 
पाएएटलेक्स: न मंडलमम स सन्त्र जापः स तपः सह्ोमः तन्‍्माणडलेयस्‌ तन्‍्मएडलम 
च | अद्वयवजंग्रह, प्‌० २० | ऐसे घिद्ध को चर्यावारी कहते थे चाहे वह्द चर्या करे या 
न करे-अद्रववज्ध दंग्रह, ए० ४६। किन्तु यह वोडों की ही विशेषता नहीं थी, यह 
स्थिति तो सभी ता-न्त्रक पद्तियों में सान्‍्य थी | १४८. मन्‍्युएल आफ ए मिस्टिक 
भूमिका | २४६. अष्ट साहलिका में वज्चोयम तथा गगनोय्स समाधियों का कई वार 
उल्लेख है। १५०, पम्गोपाशआ समाहि छग्महु, वा० दोहाकोष, छ० ६७ | १५१, 
दे० पीछे, टिप्पणी, १२९ 


घ्‌ 


१. देखिये तन्त्र” (पीछे) | २. साधनमाल्ता, खण्ड २, भूमिका, पू० ८5१ । 

३. जन्मोषधि मन्त्रतव: समाधिजा घिद्धयः:, केवल्यपाद योग रहस्य प्रू० १०५ 
४, योग रहस्य ७४, केवल्यपाद । ५. गुह्य समाज तन्त्र|ए० १६२ । ६, वही पृ० १५३। 
७, सेकोहेश टीका, प० २७ । अध्याय उप, श्लोक २०-२६ । ू. ब्रह्मवेवर्त पुराण, 
कष्णजन्म,खरण्ड | ६, बुद्धिस्ट एसोटेरिज़्म, प्रृू० 5३ । १०. पातंजतल् योगसत्र, ३।४० 
तथा टीका । ११. साधनमाल्ा प्रू० ३५० । १२. बा० चर्यापद्‌, १५, प्रू० १२२। १३. 
बुद्धिस्ट एसोटेरिज़्म, ४० ८५६ | १४. गुह्य समाज तन्त्र, प्ृू० १८। १७, वही प्रू० ५२ । 
१६, वही, परृू० १५। १७. वही, पए्‌० ५३। १८. बुद्धिस्ट एसोटेरिंज्म, पृ० ८६ । १६. 
गुह्य समाज तन्त्र, पए० ७५७, ११७। २०, कही, पछू० ५५० । २१. दे० पीछे, रसायन 
बाडिस्ट एवॉटरिज़्म, ४० ८६। २३. गुह्य समाज तनन्‍्त्र, पैू० ६३। २४, दे० 
जीवनब्ृत्त । २०. मिस्टिक टेल्स आफ लामा तारानाथ, पृ० ६। २६. वही प्रृ० १४। 
२७. वही पूृ० १५| २८. वही पृ० १५ | २६, वही, प्ृ० २१। ३०. वा० 
दोहाकोष, ए० ६ | ३२. वही, पृ० ६७। ३३. जोतुके किअ अगणुतु धाम. ..वा० चर्यापद्‌, 
१६, पु० १९६ । ३४. अतएव जोतकेना क्लेशेनानुत्तरवर्म साक्षात्कृतम्‌, ..टी० बौद्ध गान 
ओ दोहा, पू० २४ | ३५. चयापद्‌, बसु, पू० १००--१०३ टिप्पणियाँ । ३६, सर्वाकारज्ञ- 
ताम्‌ चैव लम्यतेज्नुत्तरम्‌ पदम्‌...१४-४६...महायान सत्रात्नंकार । ३७. अनुत्तरम्‌ 
हजम? टी० बा० दोहाकोष, ० १९२। ३८, बा० दोहाकोष, प्ृ० ४३ । ३६. बा० दोहा- 
कोष, ए० ४६ | ४०, सुणण करुण तहि समरस इच्छह ,..२.. .तिज्ञोपा, बा० दोहाकोष 
पृ० ३। समरतं भावाभाव रहिश्न,..११...ति०, दोहाकोष, प्ृ० ४ । ४१, तव्ब समरत्त 
*०दे 
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सहजें वज्जश ण॒उ सुद्द ण वहाण--४६...सरहपा,..बा० दोहाकोष, पृ० २० | 
४२. जत्त वि पश्सइ जलहि जल्ल तत्र३ समरस होइ...७४...सरहपा,..वा० दोहाकोप 
पृ० ३१ | ४३- तिम सन रअणा समरस गअरण समाअ, ..४३ वां पद । वा० चयपद 
पृ० १४६ | ४४. चत्त खसस जाह समसुह पहटूइ ...तिलोपा, बा० दोहाकोष, प्र० ३ | 
४५ बा० दोहाकोब, छ० १२. १६ | ४६. चर्यावद्‌, संख्या, १, ८, १३, १८, २९ २ 

२३४, ४६, ५० | ४७. बा० दोहाकोष, प्रृ० १३। ४४८, वही घृ० २७ | ४६, टीका. दा० 
हाकोष, पू० ६७। ५०, चित्त वेर्शाद् प्रकरण, प्ु० २, ४। ५१, खाम्नन्त पिवन्ते 

सुहृर्दि रमन्‍ते । अइस धम्म सिज्माइ परल्ोअह | सरहपा, वा० द्ोहाकोंग, पू० २० 
सुख से रसणए के अथ यह नहा थक खा [(पर्जा आर सुख से रमण करो। यह लत 
पशुता है। इस अज्ञानपरक भोग के ही कारण पुदुगल को पशु कहागया है | तरहपा 
बा० दोहाकोब, ० १६। ५९, धम्माधम सो सोहिआ खाइ...सरहवा, बा०, दोहा- 
कोष, एू० २३। 
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१. सुनीतिकुमार चटर्जी, 'राइज़ आफ वनाक्युलर लिटरेचर”, हिस्ट्री आफ: 
बंगाल, प्रथम खण्ड, प्ृू० ३८७। २. कपिल्नदेव द्विवेदी, अर्थंविज्ञान ओर व्याकरण 
दृशन, प्ृ० २६१ तथा प्रृ० ३८१। ३. द्ष्टव्य, मीमांसकों के शब्द सम्बन्धी सिद्धान्त । 
पीछे वज्यान! | कप्रिल्देव द्वित्रेदी, अथंविशान और व्याकरण दशेन, 
पृ० ३८ तथा आगे। ५, दृष्टव्य, पीछे, तन्त्र, पांचरात्र, 9० ६. कपिल्देव द्विवेदी, 
अथविज्ञान और व्याकरणदरशन, प्रृू० ६४। ७. कपिलदेव द्विवेदी, अथ विज्ञान ओर 
व्याकरण दशन, प्रू० ६४। ८. इह स्थाने चित्तम्‌ निरवधि विनिधायात्स सम्पूरा 
योग:, कविवाग्मी ज्ञानी स भवति नितरां साधकः शान्तचेताः: । टीका : स जीवी जना 
नितरामतिशय कविभवति पटचक्र निरुपणम्‌ , प्ू० ३४। ६. पुरश्चयाणुव, प्रू० ५७३, 
०७४। । १०. सद्धम पुएडरीक करने नेन्जियों संस्करण प्रु० ५०। ११. साधन- 
माला, प्रथम खण्ड, प्रु० २१४, २३६ । ५२. आय जांगुल्ी साधनम्‌ , साधनमाला, 
प्रथम खण्ड, प्रृ० २०३। १३. बा०, दोहाकोष, प्रू० २०। १४. अकखरवादढ़ा सअल्ले 
जगु णाहि निरक्खर कोइ, सरहपा, बा०, दोहाकोष, प्रू० ३०। १५० बा०», दोहा- 
कोष, पू० २०। १६, द्रष्टव्य, पीछे, वोल कक्‍कोल साधना एवं? १७. द्रष्टव्य, पीछे, 
वजयान, देवश्खुला का विकास | १८. गुह्मसमाज तन्त्र, पएू० १६३। १६. वर शुरू 
वअरणों पड़िज्जहु सच्चे, सरह भणद मइ कहिश्रठ वाँचे...बा०, दोहाकोष, प० २२। 
अद्वयवज्ञ ने अपनी टीका में इस पर कोई व्याख्या नहीं दी है, किन्तु बागची ने दूसरी 
अद्धांली का संस्कृत रूपान्तर इस प्रकार किया है, 'सरहो भणति भया कथितो वाचा। 
२०. द्रष्टव्य, पीछे, तन्त्र, पंचरात्र' मन्त्र २१. कपिल्ददेव द्विवेदी, अथविज्ञान ओर 
व्याकरण दरशन, छ० ४६, ५७, ४२ , ४३ | २२. ए+० के० दात, शक्ति ऐंड डिवाइन 
पावर, प्रथम अध्याय विशेषतया प्रृू०४१ तथा आगे | २३. कपिलदेव द्विवेदी, अथ 
विज्ञान ओर व्याकरण दर्शन, प्रू० ५६, ५४७। २४  द्ब्टव्य, पीछे, साथना पद्धति, 
काय वाक्‌ चित्त वज्ञ ...२५. बा०, दोहाकीष, प्ू० १२६। २६. द्रष्टव्य, पीछे, 
साधनापद्धति, बोधिचित्त राग और महाराग,...२७. मरणीन्द्रनाथ वसु, पोस्ट चैतन्य 
सहजिया कल्ट, ४० १३५। २८. बागची, डेवेलेपमेरट आफ रेसिजस आइडियाज़,, 
हिस्ट्री आफ बंगाल, ए० ४२१, तथा स्टडीज़ इन तन्त्र, पाद टिप्पणी, १, प्र० ३१ 
२६. देखिये, आगे शैल्लीपक्ष-्वरडाली, बंगाली वधू डोम्बी ३०. देखिये पीछे, 
वज्जयान । ...तथा २८ वीं टिप्पशो | ३१, सुकुमार सेन, ओल्ड बंगाल्ली टेक्ट्स, 
पृ० २८ तथा आगे। ३१. डा० सुकुमार सेन तान्त्रिक ग्रन्थों में प्राप्त सिद्धों की 
स्फुट दो पंक्तियों या चार चरणों की रचनाओं को पद कहते हैं और चर्यापदों को 
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चर्यागीत कहते हैं । इम पर हम बाद में विस्तृत विवेचन करे गे | देखिये आगे. छ 

योजना, काव्य रूप । प्रस्तुत प्रबन्ध में चर्यागीति को चर्यापद्‌ ही कहा गया है और 
पदों को मुक्त । ३२. देखिये पीछे, साधना पद्धति, वाह्य अनुष्ठान, चर्यागीत, चर्यापद, 

आंद ३२. साधनसाला, खरड २, प्ृ०. ५०१। ३४. मिस्टिक टेल्स आफ लामा 
तारानाथ, ए० ६ | ३५. सद्धम पुरुडरीक-कर्न नेन्जियों संस्करण प्ू० ३६ तथा प्र॒० 
७० | ३६, देखिये पीछे, तत्व चिन्तन, प्रज्ञोप्य, २७. वागची, दोहाकोष, प्ृ० ३१ | 
(८. सरहपा, बा०, दाहाकषि, ४० ४७। ३६, विशेष्ट संयोगाक्षर सुखानुभवः कस्सि- 
न्नपि कथावेद्यो न भवतीत | तथाच सरहपादा : को पतिज्जद कासु कहमि अज्ज 
कड़ाइअ आउ; पियदंसणें हले न टलेसि संसार फुड जाउ-बौद्ध गान ओ दोहा, प्र० 
३० | दोड़े का पाठ बागची के अनुसार, दोद्ाकोष, प्रू० ४७ | ४०, वागची, दोहाकोप, 
प्ृ० ११६ | ४१. तिल्लोपा, बागची, दोहाकोष, परृ० ५| ४२, प्रेम पंचक, अद्वयवज्न 
संग्रह, छू० ५८ | ४३, चर्यापद, २, ३, ४, ५, १०, ११, १४, १७, १८, १६, २०, २८, 
४७, ५० | इनमें से च० २ तथा च० १४ में शुणिडिनी तथा मातंगी रूप में नायिका की 
'चर्या का रूपकात्मक वर्णन मात्र है, प्रत्यक्ष प्रणय निवेदन नहीं है। च० ५ में हरिण 
तथा हरिणी का रूपक है। चर्या ११ में वीर कापालिक के रुप में खाक का चित्रण 
है ओर उसके द्वारा की गई कुछ हत्याओं का संकेत मात्र है | च० ४७ में केवल डोम्वी 
के घर में चराडाग्नि द्वारा लगी हुई आग का [वर्णन है। इसके अतिरिक्त काणहपा के 
दोहों में भी गहिणी के प्रति प्रेम निर्देश है जिस पर आगे हम विचार करेगे | ४४ 
दे० आगे, गृहिणी वधू ४५. द्र० चयावद, १६ तथा टीका, वोद्ध गान ओ 
दोहा । ४६. बागची दोहाकोष, प्ू० ४६। ४७, चयापद्‌ २८ तथा टीका, बौद्ध गान ओ 
दोहा | ४5. चर्यापद ३, तथा टीका. बौद्ध गान ओ दोहा। ४६, चर्यापद १४ तथा 
टीका, बौद्ध गान ओ दोहा। ५०. चर्यायद्‌ र८ तथा टीका, बीद्ध गान ओ दोहा 

५१, चर्यापद २ तथा टीका, बोद्द गान ओ दोहा | ५३. चर्यायद १४ तथा टीका, वौद्ध 
गान ओ दोहा । ५४. कोष्ठक की संख्याएं बोद्धगान ओ दोहा तथा वागची के 
धर्यापदः में दी गई संख्याएं हैं | ५०. देखिये पीछे, तत्व चिन्तन, प्रशोपाय, 
७६. इस चर्या के अथ के विषय में कुछ मतभेद है | घुनिदत्त की टीका में थोडा विरो 
घाभास है और उस पर आधारित बसु महोदय के चयायद? के मस्मांथ सें सी वहां 
दोष आ गया है| इस दृष्टि से डा० सुकुमार सेन द्वारा प्रस्तुत अर्थ ओल्ड दंगाली 
टेक्टस प्ृ० ३ अधिक उपयुक्त जान पड़ता है। वास्तव में मुख्य कठिनाई विगोआ? 
शब्द को लेकर है| इसका अथ “विज्ञान” है किन्तु उत्तका ताल मुनिदत के अनुसार 
योगाक्षर सुख के रूप में ले तो दो विरोधी भारवा की स्थिति एक हा पद में मल्नती है 

इस दृष्टि से डा० सुकुमार सेन का व्यग्रता? अर्थ अधिक उपयुक्त बैठता हैं। अगली 
एक पंक्ति में पिता की रुत्यु का जो संकेत है वह इस पद को श्वगार के स्थान पर 
करुण के निकट ले आता है, किन्तु दशन पक्ष की विवेचना करते हुए हम देख चुके 
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हैं कि चित्त के मरण के अर्थ केवल विशोधन हैं, अनस्तित्व नहीं अन्यथा सहासुख 
संगम की सम्भावना नहीं रह जाती इश्लीलिये भंने इस विप्रतश्गधम्भ श्रण्ार में रखा है। 
"०७, बुद्ध कयाल साधना, साध्नसाल्ा, द्वितीय खरडा, प्रृू०. ५०१ तथा सम्पादक द्वारा 
संस्क्ृत-छाया, उसी प्रष्ठ की टिप्पणी संख्या १। ५८. बागनची, दोहाकोय, प्रू० ०३, ०४ 
तथा इस चर्यागीति की अंग्रेजी में छाया ओल्ड बंगाली टेक्स्टल, प्रु० ३२४, ३५। 
५६, चोधरी, डाकार्णाव, ६०. मुद्राल्षिगन संयोगाद वज्ञावेश प्रवर्तनात्‌.. प्रशोपाय 
विनिश्चय सिद्धि, ए० २४। ६१. २८ वां पद, बौद्ध गान ओ दोहा | ६२. डोम नारियों 
(डोमिनियों) के साथ नृत्य गान की परम्परा अवश्य रही है। लोको क्ति है, मुह लगाई 
डोमिनी, गावे ताल बेताल | ६३. चयावद्‌ १० तथा ११, बोद्ध गान ओ दोहा। 
६४, बोद्ध गान ओ दोहा, टीका भाग, पृ० ४२॥ ६५, बा० दोहाकोब, टीकासाग, पू० 
१४३ | ६६. देखिये आगे, प्रतीक योजना, 'बीर' ६७, भूषण ग्रन्थावत्ली, फुटकर 
भाग, छन्‍्द संख्या ६२, प्रृ० ११२। ६८. सेकोदेश टीका, प्ृ० १४, १५, ६६. सुकुमार 
सेन, ओल्ड बंगाली टेक्ट्स, प्रू० २४, २५। ७०, भागीरथ मिश्र, हिन्दी काव्यशास््र 
का इतिहास, छ० २९। ७१, यह संख्याएं डा० सुकुमार सेन द्वारा सम्पादित ओल्ड 
बंगाली टेक्स्ट्स की हैं जिनमें उन्होंने प्रत्येक सिद्ध के समरुत पदों को एक साथ 
संग्रहीत कर दिया है जो चर्यावय विनिश्चय में बिखरे हुए मिलते है | ७२. साधन- 
माला, दूसरा खण्ड, पृ० ३८२ | ७३. ५० वे चया|पद्‌ की अन्तिम पंक्तियों की व्याख्या 
मुनिदत्त ने नहीं दी है | २० वे चयांपद में उन्होंने विगोआ का अथ योगाश्षर सुखानुभव 
दिया है जो उस चर्या के शोक प्रधान वातावरण में उपयुक्त नहीं बैठता | द्रष्टव्य 
सुकुमार सेन, ओल्ड बंगाली टेक्स्ट्स, परू० ४०। ७४. हज़ारी प्रसाद दिवेदो, कबीर, 
पृ० ११५४५। ७५, एन एन्थाज्ञाजी आफ क्रिटिकल्ष स्टेट्मेन्ट्स, प्रू० ९४२३, २४४। 
७६, वागची दोहाकोष, पृ० ४, दोहा सं० ८, प्रृ० ११ सं० १६, प्ू० २० सं० २३, प्रू० २० 
सं० २५, पुृ० २४, सं० ४४। ७७, अब्भिन्तर जित्त वि मइत्तियईं वाहिरि काइ तवेण, 
चित्ति णिरजणु कोव धरिंमुच्चहि जेसम मल्ेण। पाहुड दोहा, ६१, ४० १६ । 
तुलनीय, कोडिअ मज्क एक्कु जइ होश रिरजणु लीण, काणएहपा, बा० दोहाकोष, 
पृ० ४० | ७८, जेण निरजणि प्रणु थरिठ विसयकसायहिं जन्तु, मोकक्‍्खह कारण 
एत्तउउ अवरइं तंन्‍्तु ण मन्तु,..पाहुड दोहा, ६९, छएृ० २०। तथा : एक्कु ण किज्जह 
तनन्‍त ण मनन्‍्त, निअ्र घरिणी लइ केलि करन्त | कारहपा, बागची दोहाकोष, प्ू० ४५। 
७६. बहु सत्थत्य मस्त्यलिहिं तितिए मरिअ्रउ तेहि,..बा० दोहाकोष, प्रू० २७ | 
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१, सरहे गहिण गृहिर भाप्त कहिआ, बागची, दोहाकोष, प्रृू० १६ । २. विनय- 
तोय भश्नचार्य, बुद्धिस्ट एसोटेरिज़्म, पूृ० ३५ तथा ७० । ३, इ० हि० क्वा, १६२८ खण्ड 
४, अंक २, पृू० २६३ तथा आगे। ४. बागची, स्टडीज़ इन तन्त्राज़्, पृ० २७ तथा 
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आगे | ५. बागची, स्टडीज़ इन तन्त्राज़, पृ० ७५। ६, डा० दासयुप्त आव्सक्योर 
_रलिजस कल्टस, ४० ४७८ । ७, हरप्रधाद शात्री, डेस्क्ृप्टिव केटेलाग आफ पंस्क्त 
मैनुस्कृप्टल इन द गवनमेरट कलेक्शन, कालचक्र तन्त्र की विमलप्रभा टीका का 
द्वरण, ० ७प | 5. बौद्ध गान ओ दोहा, ए० ८। ६. वागची, स्टडीज़ इन तन्त्राज़ 

पू० ७७० | १०, अथवर्दद साहता, ७-१, ११-८-१० तथा ऋग्वेद संहिता, १-१ 
१०-७५ आदि! ११. देखिये पीछे, तन्त्र, पंच मकार, १२. सद्धमे प्रसइरीक. 
मूल ३-३६, २७। १३. सद्धम पुणडरीक, अनुवाद से० बु० ई०, खराह २३ 
परृू० ७० | १४. सद्धमे पुरड रीक, अनुवाद से० बु० ३०, खएड २१, टिप्पणी प्रू० ०६ 
४. वज़च्छेदिका, टिप्पणी ४० २३ | १६, सद्धम पुरडरीक मूत्र, प्रृ० ५६ | ३७, वह 
प्ृ० ७५१। १८. बागची, स्टडीज़ इन तनत्राज़, ए० २८०, २६, ३०। १६. चित्त 
प्रशोपाय योगात्‌ सुरतमवच्छिन्न मह।राग रुपेण विरागद्मनाद्वीर:। टीका, वागची, 
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अम्हें कुन्दुरु वीरा, तथा टीका | बोद्ध गान ओ दोहा, पू० १० २२. आजि सूसु बंया 
भइली, णित्र धरिणी चरडाली लेली। ४६ वां पद, वागची चर्यापद्‌, प्ृ० १५४ 
२. ६ठां च्यापद तथा टीका, बौद्ध गान ओ दोहा, पृ० १२, १३, १४। २४. सरहपा 
दोहा ७१, बागची दोहाकोष, प्रृ० ३१।२४. दे० पीछे०, हठयोंग, चणाडातल्ी, २६, 
चर्या २८, ह्र० १३३ । २७. चर्या १६ वीं, पृ० १२६, पटह मादल आदि के प्रतीकार्थों के 
लिये देखिये, पीछे, उपलब्धि अनुत्तर २८. कारहपा, दोह्कोप छु० ५६२! 
२६, दोहाकोष, ए० १६३ | ३०. वही, प्रू० १६४। ३१. वही, छू० १६४। ३२. निज 
ग्ृहणी तव-महासुद्रा रूपम्‌. ..टीका दोहा० छू० १६३; तथा थेन कृतम्‌ प्रचणडाल्नी 
चाल्यितुम अशक्यत्वात्‌?. ..ए॥० १६४, दोहाकोष | ३३. चर्यापदू, पू० १२०। 
३४. अर्थात विकाञ्ञ हो जाय, काल्न का क्षय हो जाय, दे० टीका बौद्ध गान ओ दोहा, 
प्रृ० ६ | ३५. तुलनीय, 'जिंघए मअरन्दए! काणहपा. ए० १५१, दोहाकोष | २६. ००वीं 
चर्या, चौथी चर्या, चर्यापद; प्रृ० १५५ तथा प्रू० ११०। ३७, डाकार्णव, भूमिका, पृ० 
३८. वायुड म्वी प्रकीतिताः, सावनमाला, प्ू० ४४६ । ३६. चर्यापद १४, प० १४ 
४०. चर्यापद १६, प्ृ० १६ | ४१, चर्यापद प्र० ११६ | ४९, उपयेक्त पद की टीका, बोद्ध 
गान ओ दोहा, प्रृ० २०। ४३. चर्यापद, प्ृ० १०८ | तथा टीका, बौद्ध गान ओ दो, 
प्ृ० ६, ७। ४४, सेकोदेश टीका बाल प्रोढ़ इद्ध प्रजापति संज्ञकानि...प्रधम सेक 
प्रापत्वाद्योगी पयोवराभिषिक्तों बाल इति उच्यतें। प्रृ० २८। ४६. देखिये पद 
विज्ञानवाद” तथा तथता?। ४६. प्रज्ञाज्ञानाभिषेक का समय चौथे अभिषेक का समय 
बताता गया है। तब योगी पूर्ण सिद्धत्व को प्राप्त करता है। देखिये चया १४ की 
टीका | ४७, या निशा सव्वेभूतानाम्‌ तस्याजागरति संयर्मी, यह गति का शह्यात सिद्धांत 
है| ४८. यथाचित्रका रो हुपम्‌ यक्षस्यातिभयंकरम्‌; समालिख्य स्वयम््‌ भीतः संतारप्व 
बुधस्तभथा ,, महायान विशक | ४६, कामरूप दूसरा पीठ है। इसीलिये देह को पीठ 
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'उपपीठादि का आक्षय माना गया है। दे० पीछे, देह का महत्व” | ५०. इस चर्या के 
'रवयिता के विषय में सन्देह हे | हरप्रसाद शास्त्री ने इसे कुक्कुरीपा कृत माना है, या 
'डा० सुकुमार सेन इसे उनके किसी शिष्य की रची हुई मानते हैं । दे० ओल्ड बंगाली 
टेक्स्टस, प्ृ० ३६। ५१. चयापद्‌. ए० १२१। ५२. तत्र स्थित्वा सहजयान प्रमत्तांगी 
'डोम्बी नैरात्मा संसाराणवे योगीन्द्रः पारम्‌ करोतीति | टीका बौद्ध गान ओ दोहा, 
प्रृ० २६ | ५३. चर्यापद्‌, प्रृू० ११२९। ७५४. देखिये काराहपा, दोहाकोष् तथा टीका, 
'पू० १५० 'अवधूह किआ मूलणाल हकारो? | ५५. देखिये पीछे, निर्वाण, संतार 
'माया, प्रृू० तथा टिप्पणी संख्या १०२। ५६. चित्त विशुद्धि प्रकरण, ए० २, तथा 
'साधनमाता, पए० १३३। ५७, वेदान्त सत्र, शंकर भाष्य, २, २, २८। ५८, दे० पीछे, 
'साधनापद्धति, बोल कक्‍कोल साधना, प्रू० ५६, झुक, सरहपा. “उबइ तरावह सुक्क”, 
'बा० दोहा कोष, प्ू० ३७। नवचद्ध-आयदेवपा, चान्दरे चान्द कान्ति जिम पड़िमासश्र, 
:३१ वाँ चर्यापद्‌ | मेघ,भुसुकुगा, करुणा मेह निरन्तर फरिआ, ३० वाँ चयापद। मोरपंख, 
'मोरगी पिच्छ परहिण शबरी, २८ वाँ चर्यापद्‌ | ६०, मह्यायान सरुत्रालंकार, संस्करण, 
'पृ० १६, श्लोक १५, २० | ६१. यान : देखिये इसी अध्याय की टिप्पणी, १३१, तथा 
'कम्बल्ाम्बरपा, सोने भरिती करुणानावी, पवां चर्यापद | राजा, आयदेवषा, चीआ रा 
'सहावे मूअल्ल, ३१ वां चर्यायद । गन्धर्वों का मथुर घोष, वीणापा, वाजइ आल्ो सहि 
हेसअ वीणा सुन तान्‍तो घुन विल्लसइ रुणा । १७ वां चर्यापद | ६२. दे पीछे, बोल 
कककोल साधना, ६३. दे० पीछे, बोल कक्कोल साधना, ६४, बा» स्टडीज़ 
'इन तन्त्राज़, पए० ३०। ६५, कामरूप, कुककुरीपा, राति भइले कामरु जाअ, दूसरा 
चर्यापद, टीका में कामरूप महासुखचक्र का प्रतीक बताया गया है, बोद्ध गान ओ दोहा, 
पृ० ६, ६६, उड़डीयान, गुरडरीपा, मशिकूले वहिआ ओडिआएं समाञ, चोथा 
चर्यापद्‌ | टीका के अनुसार यह भी महासुख चक्र का प्रतीक है। बौद्ध गीन ओ दोहा, 
'परृ० &, १० |. ६७, बंगाल, भुसुकृगा, अद्ृअ बंगाले कलेश छणिंउ | ४६ वां चर्यापद | 
टीका में बंगाल “अश्वर सुखाद्रय” अथात युगनद्ध अद्बय का प्रतीक बताया गया है, 
बोद्ध गान ओ दोहा, छ० ६३. ६८. देखिये, यही अध्याय, टिप्पणी संख्या ४३ । ६६&, 
चर्यापद्‌ ३३ तथा टीका, बोद्ध गान ओ दोहा, प्रू० ५१. ५२९ | ७०, चयोपद्‌ तथा टीका, 
वोद्ध गान ओ दोहा, छ० ३६, ३७, ३८। ७१. महँधरपा, १६ वाँ चर्यायद तथा टीका, 
बौद्ध गान ओ दोहा, प्रू० *६, ३० ७२, ६४ां चर्यापद, ० १२। ७३. देखिये पीछे, 
साधनापद्ध,ते १ वाह्य अनुष्ठान, प्रू० ७४. देखिये पीछे, तत्व चिन्तन, टिप्पणी, १८३ | 
यह रुई घुनने की प्रतीकात्मक प्रक्रिया भा छिद्ठों की चर्या से ही सम्बन्धित थी इसका 
एक प्रमाण ओर मित्लता है | चर्यापदों में २५वें चर्या पद का अवश्नद्ञ रूप अप्राप्य है 
किन्तु उतका ति.बती रूपान्तर मिलता है| उत्तम रवयिता का नाम तन्त्रीपा है और 
वे रुई घुनने के ही रूपक से आ।नी अध्यात्म-चर्या का बणन करते हुए कहते हैं “ मैं 
'काल्वर्पचक रूपी तन्त्र पर निर्मेज्ञ वस्र बुन रहा हूँ। में तन्त्री हूँ, जुलाहा हूँ, मेरा निज 
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स्वभाव ही सत्र है | मैं उसका हूप नहीं जानता। साड़े तीन हाथ का ताना बाना तोन 

र फैला दे | इस ताने बाने से सारा गगन 'शन्य? ढंऊ गया है | जब मुझ वन 
रस की प्राप्ति हुईं तो मैं मोह मल्न से मुक्त हो गया | ७५. १७ वां चर्बाउद तथा दंका 
बोद्ध गान ओ दोहा, छ० ३०, ३१। ७६. १२ वां चर्याप३, प्रतोका्ों के लिये, देखिये 
पीछे, साधना पद्धति १ चित्त का हनन | ७७, च्यायद संख्या ३, तथा टीका, बेड 
गान ओ दोहा, ० ७, 5५। ७०. देखिये पीछे, उपलब्धि, सिद्धियों का उपयोग : 
७६. मास्टक टल्स आक लाभा तारानाथ, ए० १४ | ८०, चॉबरा, डाक्ाणंव छ्ू० ४१ 
५६, ६४ | 5१. बा० दोहाकोष, प० १५० दोहा ३, तथा टीका ८२. बा० चमयद, २३ 
वा पद ए० ५१ यह पद्‌ चर्याचय विनश्चय में खोडेत भित्ा है! तितन्चती रुपान्तर 
पूरा मिल्लता है | ५३, २८ वां चर्यायद तथा टोका, बौद्ध ज्ञान ओ दोहा, प्ृ०, ४३, 
४४, ४५ | ८४. देखिये पीछे, उपलब्धि! टिपणी संख्या, २३३, ३४, ३०, | ८४. 
देखिये पीछे, यही अध्याय, टिप्पणी संख्या, ६६ । ८६. पोद्दार, संस्कृत साहित्य क 
इतिहास, द्वितीय भाग, प० १३६ तथा आगे | इसके पूर्व अग्निपुराण में अलंका 
का शब्द, अथ ओर उभय में विभाजन मिलता है किन्तु उसमें शब्द और अथ क 
विशेषध्यान रक्खा गया है, अप्रस्तुत योजना की मूल अकृषत का नहीं। ८७. बा० 
दोहाकोब, प्ृ० २४। कप. वही, पृ० २७ ४५८, एु० ३१ ७छ३. प्वर० ३१ | «४८. 
३६ ४१ । ८६. बोद्ध गान ओ दोहा, टीका, पृ० १। ६०. हय॑ चरित, १७। ६६. 
र्यापद ३३। ४२. साँप ओर मेहक का प्रतीकार्थ डा० वागची द्वारा प्रकाशित सिन्वत! 
ऋूयांतर के आधार पर निर्धारित किया गया है। चयातद प्रृ० ११ तथा टांका के 
अतिरिक्त डा० सुकुमार सन की टिप्पणियों का भी उपयोग किया गया है! आरड 
बंगाल्ली टेक्स्‍्टस, ए 


घ 
१, बौद्ध गान ओ दोहा-भूमिका | २. मह ती, उत्कत्ष साहित्य का दंक्षिप्त इति- 
हटास प्ृ० ३। ३. ककाती, आसानी ज्ञ, इटय फॉमशन एन्ड डंवलप् सठ ४० ६ | ४ 
राहुल, पुरातत्व निबन्धावल्ीी पृ० १६७ । ५. हिन्दी-काव्य-धारा 8० १९ ६. चटर्जी-ओरि 
जिन एन्‍्ड डेवलपर्मट आफ बंगाली लंग्वंज, खड 3 8० १335।॥ ५- चौधरी, डाकाशात्र 
पु० १६| ८५. ओल्ड बंगाली टेक्ट्स प्रृू० ४४ & तोमर,्राहृत और अपश्रश साहित्य क। 
इतिहास ओर उप्तका हिन्दी पर प्रभाव ४० ४६-१६ | 3०. दानर, ब्राद्धत ओर अयभ्र द्‌ 
साहित्य का इतिहापत ओर उत्तका हिन्दों पर प्रभाव, छ० ६९३ तथा उर। 4१, चटज, 
ओरिजिन एन्ड डेवेज्ञयमेंट आफ वंगाज्ञी सग्बंज, ४० ११३, ११3४॥ 3९ उर्त्ततव- 
निवन्धावली., ए० १८८ | १३. तोमर, प्राक्ृत आर अपश्न श॒ साहित्य का इतहाव अर 
उसका हिंदी पर प्रभाव, एृ० ६२। १४. ककाती, आघानी, इंटव फासशन छड़ व्वज्ष 
सेंट, प्रु० ५, ६, ११ । १५. ककाती, आतासा, इंटस फासशन ए ड इंद्र, ६० ६ | 
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उपपीठादि का आलगय माना गया है। दे० पाछ, देह का महत्व” | ५०. इस चर्या के 
'र्वयिता के विषय में सन्देद हे | हरप्रसाद शास्त्री ने इसे कुककुरीपा कृत माना है, या 
डा० सुकुमार सेन इसे उनके किसी शिष्य की रची इुई सानते हैं । दे० ओल्ड बंगाती 
'टेक्स्ट्स, प्ृ० ३६। ५७५१. चयापद्‌, पू० १९१। ७०, तत्न स्थित्वा सहजयान प्रमत्तांगी 
डोम्बी नेरात्मा संसाराणते योगीन्द्र: पारम करोतीति | टीका बोद्ध गान ओ दो 
प्ु० २६ | ५३. चयापद्‌, प्र० १३९। ७४. दाख़य कागहवा, दोहाकोत तथा टीका 
पू० १५० अवधूह किश्र मूलणाल हकारो' | ५५. देखिये पीछे, निर्वाण, संतार 
माया, पृ० तथा टिप्पणी संख्या १००। ५६. चित विशुद्धि प्रकरण, प्० २, तथा 
साथनसाला, प्र ० ५७, बेदान्त सत्र, शकर भाप्य, २, २, १८ । ५४८, दे० पीछे, 
'साधनापद्धति, बोल ककक्‍कोल साथना, प्रृ० ५६, शुक्र, सरहपा, “उबद् तरावइ सुक्क”, 
बा० दोहा कोष, प्रू० ३७ । नवचन्द्र-आयदिेवया, चान्दरे चान्द कान्ति जिम पड़िमासश्र 
:३१ वाँ चर्यापद | मेघ, भुसुकुगा, करुणा भेद निरन्तर फरिआ, ३० वाँ चर्यापद। मोरपंख 
'मोरगी पिच्छ परहिण शबरी, २८ वाँ चयापद । ६०, मदहायान सत्रालंकार, संस्करण, 
पृ० १६, श्लोक १५, २० । ६१. यान : देखिये इसी शअ्रध्याय की टिप्पणी, १३१, तथा 
'कम्बल्लाम्बरपा, सोने भरिती करुणानावी, उवां चर्यापद | राजा, आय्देवपा, चीआ रा्र 
'सहावे भूअल, ३१ वां चयायद । गन्बबों का मधुर घोष, बवीणापा, बाजइ आलो सहि 
हेसअ वीणा सुन तान्‍तो धुन विलसह रुणा। १७ बा चयोपद | ६२. दे पीछे, बोल 
'कक्कोल साधना, ६३. दें० पीछे, बोल कक्कोल साधना, ६४. वा०« स्टडीज़ 
इन तन्त्राज़, ए० २०। ६५, कामरूप, कुृक्‍कुरीपा, राति भइले कामरु आश्र, दूसरा 
चर्यापद, टीका में कामरूप महासुखचक् का प्रतीक बताया गया है, बौद्ध गान ओ दोहा 
पघृ० ६, ६६ यान, गुगडरीपा, सणिकूले बद्िशा ओडिआगो समाञ्न, चौथा 
चर्यापद्‌ | टीका के अनुसार यइ भी महासुख चक्र का प्रतीक हे | बीद्ध गौन ओ दोहा, 
घृ० ६, १० । ६७, वगाल., भुसुकूृपा, अहृअझ बगात कलश लुणिउठ | ४६ चर्यापद्‌ | 
टीका में बंगाल “अश्नर सुखाद्य” अर्थात युगनद्ध अद्वय का अ्रतीक बताया गया है 
_ बोद्ध गान ओर दोहा, प्ू० ६३, ६८. देखिये, यही अध्याय, टिप्पणी संख्या ४३ । ६६, 
चयापद्‌ ३३ तथा टीका, बौद्ध गान ओ दोहा, प्रू० ५१. ५५ | ७०. चर्योपद तथा टीका, 
वोद्दध गान ओ दोहा, पू० ३६, ३७, ३८। ७१, महाबरपा, १६ वा चयिद तथा टीका, 
बौद्ध गान ओ दोहा, प्रू० ६६, २० उर, ६ां चर्यापद, पृ० १२। ७३, देखिये पीछे, 
तावनापद्ध।त १ वाह्य अनुष्ठान, प्‌ू० ७४. देंखिय प/छ, तत्र चिन्तन, टिप्पणी, १ 
यह रुईं घुनने को प्रतीकात्मक प्रक्रिया भा सिद्धां की चर्या से ही सम्बन्धित थी इसका 
एक प्रमाण और मिल्नता है। चयापदों में २५वें चयो पद का अयभ्न|श रूप अप्राप्य है 
किन्तु उत्तका ति-बती रुपान्तर मिलता है | उत्तम रवथिता का गाम तम्त्रीपा है और 
वे रुइट घुनने के ही रूपक से आ।नी अध्यात्म-चर्या का वर्णन करते हुए कहते हैं “मैं 
कालपंचक रूपी तन्‍्त्र पर निर्मत्ञ बच्ध बुन रहा हूँ। में तन्त्री हूँ, जुलाहा हूँ, मेरा निज 
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स्वभाव ही सत्र है | मैं उसका हूप नहीं जानता | साढ़े तीन हाथ का ताना वाना तोन 
ओर फैला है | इस ताने बाने से सारा गगन 'शन्य” ढंक गया है| जब मुझे वयन 
रस की प्राप्ति हुई तो में मोह मत्न से मुक्त हो गया | ७५५, १७ वां चर्यायद तथा टोछ! 
गीद्ध गान ओ दोहा, ४० ३०, २१। ७६. १२ वां चर्याप अताकाथा। के ल्िय, देखिय 
पीछे, साथना पद्धांत १ चित्त का हनन | ७७, चयावद्‌ संख्या ३, तथा टीका, बेड्ध 
गान ओ दोहा, ० ७, ८। ७५. देखिये पीछे, उपलब्धि, सिद्धियों का उस्योंग 
७६. मास्टक टल्पत आफ लागा तारानाथ, ए० १४ | ८०. चौवरा डाकाणंव, पछू० ४१ 
५६, ६५४ | 5१. बा० दाहाकांष, छ० १५० दोह्या ३, तथा टांका ८२. बा० च्र/य 
वां पद्‌ ए० ५१ यह पद्‌ चयांचय विनिश्चय में खंडित मिल्रा है! तिब्ब॒ती रुद्मान्तर 
पूरा मिलता है | 5५३, २८ वां चयावद तथा टोका, बौद्ध ज्ञान ओ दोहा, पू०, ४३, 
४४, ४५ | ८४. देखिये पीछे, उपलब्धि! टिप्पणी संख्या, ३३, ३२४, ३०, 2 
देखिये पीछे, यही अध्याय, टिप्पणी संख्या, ६६ | ८५६. पोद्दार, संस्कृत साहित्य का 
इतिहास, द्वितीय भाग, ५० १३६ तथा आगे | इसके पूर्व अग्निपराण में अलंकारों 
का शब्द, अथ ओर उभय में विभाजन मिल्॒ता है किन्तु उसमें शब्द और अर का 
विशेषध्यान रक्खा गया है, अप्रस्तुत योजना की मूत्र प्रकरत का नहीं | ८७, वा० 
दोहाकोब, प्ू० २४। 5८. वही, ए० २७ ४८, पृ० ३१ ७३. प्रू० ३१| ४४८, प्र० 
६ ६१ । ८६. बौद्ध गान ओ दोहा, टीका, ए० २। ४०, हमव॑ चरित, १७॥। ६१. 
व्वर्यापद्‌ ३३। ६२. साँग ओर मेडक का प्रतीकार्थ डा० वागची द्वारा प्रकाशित तिब्वर्ती 
हपांतर के आधार पर निर्धारित किया गया है। चयातद प्र० ११ तथा टीका के 
अतिरिक्त डा० सुकुमार सन की टिप्पणियों का भी उपयोग किया गया हैँ! ओन्‍ड 
बंगाली टेक्स्ट्स, ए० २६ । 


तृ 
| 


वौद्ध गान ओ दोहा-भूमिका | २. सह ती, उत्कत्ञ साहित्य का संक्षिप्त इति- 
हास पू० २३। २. कंकाता, आसामाज़, इट्स फासशन एुन्ड ज्वल्प जे पे पक, 
राहुल, पुरातत्व निबन्धावली पएू० १६७ | ५. हिन्दी-काव्य-धारा छ० वरटेती ओर 
जिन एनन्‍्ड डेवलपमेंट आफ बंगात्ली लेंग्वेज, खंड १ प० ११९। ७. चौधरा, डाकाणुव 
पृ० १६। ८. ओल्ड बंगाली टेक्ट्स पृ० ४४ ६ तोमर,प्राकृत और अपश्न श॒ साहित्य का 
इतिहास और उपका हिन्दो पर प्रभाव 2० ५६-४६ | १०, तोमर, प्राकृत और अम््रश 
साहित्य का इतिहात और उत्तका हन्दां पर प्रभाव, 8० ६९ तथा उे। 3) चटनों 
ओरिजिन एन्ड डेवेश्ञयमेंट आफ वंगाली सग्बेज, ह० ११३, ११४ | १९. पुरातत्व- 
निवन्धावली, पू० १८८ । १३. तोमर, प्राकृत आर अयश्न श साहित्य का इतिहात अर 
उसका हिंदी पर प्रभाव, प्रू० ६३। १४. ककातोी, आत्ामी, इट्ध फासशन एड उ्वल्-- 
मेंट, प्रृ० ५, ६, ११ | १५, ककाती, आतामा, इट्त फासशन ए ड इेवलपर्मट, ४० ६ | 
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६. तारानाथ, मिप्टिक टेल्स, प्र० ८। ७, तारानाथ, मिस्टिक टेल्स, प्रू० ६, १०. शंकर 
का उल्लेख अनेतिहातिक है | ८. देखिये पीछे, यही अध्याय, सिद्धियों का उपयोग | 
&, बागची, दोहाकोष, पृ० 3२ तथा आगे | १० अन्र तावत्‌ पडदशनानि उच्यन्ते। 
ब्रह्म, ईश्वर, अह न्त, बोद्ध, ल्ोकायत, सांख्याश्व। टीका--बागची, दोहाकोष, पृ० 
७२ | ११. ब्रह्मणों हिण जानन्त हि भेउठ, एवं पद़िञ्रउ एचउवेठ | १. वही ए० १४। 
१२. वही, प्रू० ७३ तथा ७४। १३. वही, प्रृू० १४। १४- वहीं, पृ० १४। १५. वही, 
पृ ० १४। १६. वही, प्ू० १५। १७. वही प्लू० ७६, ८० | १८. वही, ए्‌ृ० १५, १६ | 
१६. वही टीका भाग छ्‌ू० ५६| २०, चेल्लु भिक्‍्खु जे त्थविर उएसे, बन्देहिअ पव्वजिउ 
बेते | तथा टीका. वही, पृ० ८३े, ८४। २१ अशण ताहि महजाणहदिं घावई, तहि 
सुतन्त तक्कसत्थ होइ, णउ प्रमत्थ एक्र ते साहिउड | वही, प्ृू० १६, १७ । २२. वही, 
प्रृू० १६, १७, २० | २३. ...... वही, ० १८ | २४. देखिये पीछे, “गुरु का महत्व 
२५, देखिये पीछे, “तन्त्र” २६. देखिये पीछे, “तन्त्र” २७, देखिये पीछे, “तन्त्र” 
२८. शात््री, बौद्ध गान ओ दोहा. टीका चर्यापद २, पृ० ६। २६. कारेली, सेकोद श 
टीका, प्रू० *८ | ३०' सजूसदार, हिस्ट्री आफ बंगाल, प्रथम खण्ड, प्रू० ६७२, ६७१ 
तथा वेडेल, लामाइज़्म, प्‌ृ० २४, २५। ३१. वासुदे्‌व उपाध्याय, तिब्बत का प्राचीन 
बर्म बोनपा “शिक्षा,” जनवरी ५०, प्ृू० २०७ | ३२- तिब्बती जनता सें यह अनुश्र ति 
प्रचलित है कि पद्मसम्भव के पचीस शिष्य थे जिनमे अदभुत सिद्धियाँ थीं। उनमें से 
१. सयेकिरणों पर सवारी करता था, २. चद्नों में कीलें गाड़ देता था, ३. अश्वम्रुख 
धारण कर तीन बार हिनहिनाता था, ४, सुर्दों की जीवित कर देता था, ५. तीन 
डाकनियों का स्वामी थी, ६. देत्रों ओर दानवों को दासों की भाँति रखता था, ७ 
भूर्तों को बुल्लाता था, 5. उड़ते पक्षी को पकड़ लेता था, ६. मुर्दों को सोने में बदल 
देता था, आदि आदि । इनका पिद्धों की प्रज्ञोपाय भावना तथा नेरात्म्यश्ञान से कोई 
सम्बन्ध नही था। ये केवलत्न असंस्कृत जातियों के अन्बविश्वाल और आदिम संस्कारों 
से उद्भूत कल्पनाएं थीं जिन्होंने धीरे धीरे वज्ञयान में प्रवेश पा लिया । वेडेल लामा- 
इज़्म, प० ३० | ३३, वेडेल, लामाइज़्म, छ० ३० ३४. साथनमाल्ा में उल्लेख मिल्लता 
है कि 'एकजटा? की पूजा सरहपा के शिष्य नागाजु न ने भोट देश से उद्ध त की थी 
साधनमाला, छ० २६७। २५. बागची, स्टडोज़ इन द्‌ तन्‍्त्र, ४० ५०, ५१ | २६ 
चौधरी, डाकाणंव, भूमिका, ए० ६। ३७. वागची, स्टडीज इन द तन्त्र, ४० ५१। 
३८. खिति जल्न पवण हुतासण सुरण डाइणि देवि | बागची, दोह।कोष, एू० ५२ | 

बागची, स्टडीज़ इन तन्त्र, ए० ५१ । ४०. जयद्रथ यमल्ल में ही इनका विस्तृत 
उल्लेख 'त्ामावग” में है । इस कृति का समय बागची ने ८ वीं शती माना है | दे० 
स्टडीज० प्ू०, ५०, ५१ उसमें इनके तिब्बती चेहरे जगा कर बहुरूप धारण करने का 
भी उल्लेख है | ४१, बाद में १६ वीं शती के स्वामी पृर्णानन्‍द्‌ परमहस के पटचक्क 
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निरुपण में हमें प्रत्येक चक्त की अधिष्ठात्रों डाकिनी, शाकिनी, राकिनों, लाकिनी, 
हाकिनी आदि का उल्लेख मिलता है | ६० षटचक निरूपण, कलकत्ता १६४१ | इस पर- 
परा का अस्तित्व बौद्ध तन्त्रों में पहले ही मित्रता है । इस्ट्रोडक्शन दु तांत्रिक बुड्धिज्न, 
पृ० १६३ | ४२ मिस्टिक ठेल्स आफ़ ल्ञामा तारानाथ, प्रृू० ११, १५, २५ आद | ४३. 
सावनमाला, ए० ४१३, ४१४ | ४४. प्रज्ञोगाय विनिश्चय सिद्धि: प्रू० ७) ४५, डा० 
एस० सी० सरकार, कालिदास, एण्ड हिज कन्टेस्पोरेरीज इन ए टिबेटन रेफ्रें स, गंगा- 
नाथ मा (रसर्च जनंल १६४४, पृ० ४०३ तथा आगे | ४६. इन सम्प्रदायों के विषय में 
डा० घरकार का यह मत है जिस पर वे तिब्वती प्रमाणों का आश्रय लेकर कार्य कर 
रहे हैं | तारानाथ ने पात॒वंश के पहले चन्द्रवश का जो उल्लेख किया है उस पर हन 
राजनीतिक परिस्थिति के अंतर्गत विचार कर चुके हैं | ४७. मिस्टिक टेल्स आफ 
लामा तारानाथ, छू० १६ | ४८. मिस्टिक टेल्स आफ तारानाथ, प्रू० २४, २०, २६ ! 
४६. देखिये, आगे, नाथ सम्प्रदाय | ५०, देखिये, बागची, कोलज्ञान निणंय, 
भूमिका | ५१. न द्यम्‌ नाद्ययम्‌ शान्तस्‌ क्षिवस्‌ सवंत्र संस्थितम्‌॥ स्वाधिष्ठान पद्म 
रम्यम्‌ प्रशञापारमिता शिवम ॥ अनंगवज़, प्रज्ञोपाय विनिश्चयत्तिद्धि: प्ृ० ५ | ५४०, मद्- 
चाये, साधनमाला, भूमिका प्रृ० ७६ | ५३. सेकोहेश टीका | ५४. महाकाल साधनम्‌ , 
'साधथनमाला, ४० ५६७ | ४५. हलाहल साधनम्‌ , साधनमात्ता, पृ० ७१ | ५६, कह 

जाता है कि जब विष्णु ने अवतार लेकर प्रथ्वी को अत्याचार से पीड़ित किया तो 
श्रीनाथ भगवान ने २४ कापात्निकों को मेजा | इन्होंने विष्णु के २४ अवातारों का 
शिरच्छेदन कर गले में उनके कपाल घारण किये | इसीलिये ये कापालिक कह- 
लाए! | द्विवेदी, “नाथ सम्प्रदाय” में उद्ध त, प्रू० ७ | ५७. देखिये वागचो, कोल्ज्ञान 
निर्णय में संग्रहीत कोल ग्रन्थ | ५८. मिस्टिक टेल्स आफ ल्ामा तारानाथ, प्ृ० १५। 
इस सम्वन्ध में यह उल्लेखनीय है कि आचाय॑ क्षितिमोहन सेन ने एक ऐसे शिवपूजक 
सम्प्रदाय का उल्लेख किया है जो पहले लिंग पर वज् स्थापित करता है, फिर वजन 
हटा कर शिव की पूजा करता हैं । ज्ञात यह होता है कि यह कोई ऐसा वोद्ध सम्प्रदाय 

है जिसे राजमय से शैंव धर्म अपनाना पड़ा है किन्तु शिव पूजा के पहले वह शिवलिंग 
पर वज्र की स्थायना कर देता है जैसा विस्पा ने सोमनाथ का आदर किया किन्तु 
पहले उन पर अवल्ो कितेश्वर की स्थापना कर अपने को बोद्ध घोषित कर दिया | सेन 
महोदय ने उस विधि का अथ यह लिया है कि वे वच्न को हटा कर छुद्ध शिव की 

पूजा करते हैं किन्तु तारानाथ का यह विवरण उस पर नया प्रकाश डालता है जो 
जो विचारणीय है। ५६. तीसरा पाठ, बागची, चर्यापदू, प्ृ० १०६ | ६०, बोद्ध गान 
ओ दोहा, प० ७, 5 | ६१, द्विवेदी, नाथ सम्प्रदाय, प्ृ० ८९ | ६२. वौद्ध यान ओ, दोहा, 
चर्यापद्‌ १० , तथा उसकी टीका प्वू० १६, २० । ६३, बोद्ध गान ओ दोहा, च्यायद ११ 

तथा उसकी टीका, प्ृ० २१, २२ | ६४ मिस्टिक टेल्स आफ लामा तारानाथ, 8०-३१, 
३२ । ६५. राइस डैविडस, मैन्युएल आफ ए मिस्टिक, छ० ८० तथा आगे | ६६. राइस 
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डैविडस, मैन्युएल आफ ए मिस्टिक, ए० ८६ तथा आगे । ६७. शास्त्री, गुह्य समाज 
तन्त्र, छएू० ६०, १४०, १४३ | ६८. वागची, रू डीज़ इन द तन्‍न्त्राज़, प० २६ | ६६, 
साधनमाला, प० ४७३ | ७०. साबनमाला, प्ृ० ४८३ ७१. सावथनमाला, ० ४७४ उर२ 
साधनमाला, पए० ५०१ ७३, सावनमाला, ४० ४१) ७४ सावनमाला, ए० ५११ ७५ 
साधनमाला, छु० ४७२ ७६. शिविदी, मध्ययुग में भारतीय घम साथना | नागरी प्रचा 
रिणी पत्रिका, वर्ष ५०, अक १, २| ७७. अद्यवज्ञ, कुद्प्टि निर्धातम्‌ , प० १, २ 
३ | ७८, उनहां्न ४४ ग्रन्थों की रचना को था | सावनसाला, खण्ड ', भूमिका प्रू० 
&२ | ७६, मिस्टिक ठेल्त आफ ल्ामा तारानाथ, ४० ४१, ४२ | ८०. तारानाथ, 
इशि्डियन एंटिक्वेरी, भाग ४, 2० २६४, तथा आगे | 


खत 

१. बौद्ध गान ओ दोहा, सुखबन्ध प्ृ० १६ । ९, मोहनसिंह-गोरखनाथ भूमिका 
दलजीत सिंह । ३. बा० दोहाकोष ए० २१ | ४. वा० दोहाकोष पछ्रू० ४४, ४६ | ५. योग 
प्रवाह प्ृू० २१७ । ६. डा० सोहनसिंह गोरखनाथ प्ू० ६ तथा आगे । ७. द्विवेदी नाथ 
सम्प्रदाय प्ृ० ६८ | ८. द्विवेदी, नाथ सम्प्रदाय प्ू० &७। ६. कोौलशान नशंय प्रू० १०५ 
श्लोक १२६ | १०. द्विवेदी, नाथ सम्प्रदाय प्ृू० १८८। ११. योगिसम्परदायाविष्कृति, ए० 
४१६ तथा आगे । १२. द्विवेदी, नाथ सम्प्रदाय प्ृू० १४७। १३. दासगुप्त, आब्सक्योर 
रेलीजस कब्टत, प्ृ० २२६ । १४. डा० मोहनसिंह, गोरखनाथ प्र० ८ । १५, गोरक्ष 
सिद्धांत संग्रह प्ृू० १६ | १६, डा० सुरेन्द्रनाथ सेन, स्टडीज़ इन इंडियन हिस्ट्री : कल्न- 
कत्ता पुस्तकालय १६३० : प्रू० १२० | १७. प्रोसीडिंग आफ ए० सो० आ० बें० १६०३, 
प्ृ० १०० | १८. इब्बेटसन, पंजाब कास्टस पृ० २३५। १६. कास्टस एड ट्राइब्स आफ 
साउथ इंडिया, थस्टन, खंड २, प्रृ० ४६४। २०. कास्ट्स एड ट्राइब्स आफ साउथ 
इंडिया, थस्टन, खंड २, प्रृ० ५०० | २१. कास्ट्स ए ड ट्राइब्स आफ साउथ इंडिया 
थरटन, खंड ७, प्रृ० ४३२। २२. पंजाब कास्टस, इब्बेटसन, प्रू० २३५ तथा द्विवेदी नाथ 
सम्प्रदाय प्ृू० १५६। २३. द्विवेदी, नाथ सम्प्रदाय प्रू० १८८ | २४. बड़थ्वाल, योग प्रवाह 
प्ृ० १। २५. बड़थ्वाल, योग प्रवाह प्रू०८।| २६.बडथ्वाल, योगप्रवाह प्रू० २। २७. कबीर 
अन्थावली प्र० ५४। २८. चतुर्वेदी, सन्‍त काव्य प्रृ० ५०२ | २६. आक्यालाजिकल सर्वे 
रिपोर्ट, मयूरभंज। ३०. दासगुप्त,आब्सक्योर रेलीजस कल्ट्स प्रृ० २०१। ३१, जनवाणी 
अगरुत १६५० प्रू०७०| ३२. दासमुप्त, आब्सक्योर रेतीजस कल्टुल प्र०२६६| ३३. दात 
गुप्त, आब्सक्योर रेल्ीजस कल्ट्स, टिप्पणी २, ज्रू० ३२०० | ३४, एम० एन० बोस, 
माडन बुद्धिज़्म प्‌ृ० १६। ३५, जनवाणी, अगस्त १६०० प्रू० ७६। ३६, दासगुप्त, आब्स- 
क्योर रेज्लीजस कल्ट्स पृ०२०१| २७, दासगुप्त, आव्सक्योर रेलीजस कल्ट्स पृ०३२१ 
२5, दासगुप्त, आब्सक्योर रेज्लीजस कल्ट्स प्ू० २१६ ३६. लाक्ष्मणबोत्, बोबसागर ५, 
प० १४२ ४०, सच्मणवोध, संक्तेपतार, वोधसागर ५, प्रु० १५४ तथा आगे। ४१. दास- 
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गुप्त, आव्यक्योर रेलीजस कब्टस, प० २१६ तथा ३०४ | ४२. राव-ओरांव आफ़ 
पे 50 हि कप व 

छोटा नागपुर प० ४४४ तथा आगे | ४३, दाप्तगुंप्त, आज्सक्योर रेलीजस कल्टस 
अध्याय १४। ४४. द्विवेदी, कबीर पू० ५२ तथा आगे। ४५ गोरखवबान 
मूमिका छ० १५ | 
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